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El fuego, generado por la combustión de ciertos materiales, es 
un elemento tangible que ha estado presente en la vida diaria 
de la sociedad, de la familia y del individuo. Por ello, diversas 
sociedades, de muchas partes del mundo y de diferentes épo- 
cas, al observar su comportamiento sobre la materia y sus pro- 
piedades a través de su experiencia cotidiana, han construido 
una serie de concepciones religiosas en torno a él y le han atri- 
buido cualidades que trascienden sus facultades físicas para 
elevarlo al ámbito de lo sagrado. En el caso de la religión de los 
antiguos nahuas y particularmente de los mexicas, aquí estu- 
diados, el fuego ocupó un lugar central en el mito de origen, 
el cual refiere la creación del Sol y de la Luna, puesto que su 
acción transformadora generó a los dos astros que harían po- 
sible la vida en la superficie de la tierra. 

Para poder tener un acercamiento a los mexicas estimamos 
adecuado abordar el estudio de su religión, porque dicha socie- 
dad estuvo regida e influida por lo religioso en todos sus aspec- 
tos, desde ios actos más cotidianos de la vida diaria, como el 
ciclo vital de todo individuo y las actividades productivas, entre 
las que destaca la agricultura, hasta la acción de gobernar y los 
actos de los especialistas encargados de establecer una comu- 
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nicación con las entidades sagradas. 1 Sin embargo, como en la 
sociedad mexica el sistema religioso fue sumamente vasto y com- 
plejo, sólo analizaremos la parte que corresponde al culto del 
dios del fuego. Cabe especificar que para efectos de este trabajo 
parto de la definición de la religión como un sistema de creencias 
y acciones por medio de las cuales el ser humano se relaciona 
con la divinidad. Asimismo, ambos aspectos incluyen símbolos 
interrelacionados que, a su vez, guardan importantes asocia- 
ciones con la organización social, la economía y la política. 2 Por 
otra parte, considero al sector examinado en este trabajo como 
un subsistema dentro dé la religión porque estaba conformado 
por un conjunto de elementos articulados los cuales, al mismo 
tiempo, guardaban importantes nexos con otros subsistemas 
como fue el culto al agua y a la tierra. 

En consonancia con lo anterior, pienso que la manera perti- 
nente para realizar esta investigación es el de la Antropología Sim- 
bólica, rama de la Antropología dedicada al estudio de los símbo- 
los de una cultura, de sus manifestaciones a través de diferentes 
objetos y de los significados que tienen para la sociedad que 
los maneja en forma consciente o inconsciente. De esta manera, 
parto del planteamiento de que el fuego en la sociedad mexica 
constituía en sí mismo un símbolo, pero a la vez, dicho elemento 
sacralizado estaba representado por otros objetos que remitían 
a él. Con base en esto, intento una aproximación al significado 
de los componentes del subsistema que aquí trataremos, con 

1 Como dice Noemí Quezada, “La sociedad mexica es un ente con una coheren- 
cia en todos los aspectos, reflejo sin duda de la influencia rectora de la religión que 
permea las estructuras social, económica e ideológica”. Noemí Quezada, “Creencias 
tradicionales sobre embarazo y parto”, en Anales de Antropología, vol. XIV, 1977. 
México, iia-UNAM, p. 307. 

2 En relación con esto, Noemí Quezada, “Mito y género en la sociedad mexica", 
en Estudios de Cultura Náhuatl, vol. XXVI, 1996, México, iia-unam, p. 22, considera 
que “La religión como sistema de creencias modela a la sociedad y recibe de ella una 
gran influencia. Este proceso dialéctico entre religión y organización social permite 
definirla, para la sociedad mexica, como ideología dominante ya que normaba tanto 
a las instituciones como a los individuos.” 



el objeto de poder proponer las significaciones que tenía el 
fuego para los mexicas. 

Cabe mencionar que, aunque he centrado el análisis en la 
religión mexica, también estimo adecuado incluir a otros gru- 
pos nahuas del Altiplano Central de México, porque todos ellos 
compartían una conceptualización semejante de la naturaleza, 
del cosmos y del individuo, así como prácticamente la misma 
religión, aunque con algunas variantes. Por ello, consulté cróni- 
cas del siglo xvi que, si bien concentran su atención en el pueblo 
mexica, también contienen datos relevantes sobre otros grupos 
de la misma filiación, además de que algunas fuentes especí- 
ficas de zonas fuera de México Tenochtitlan proporcionan datos 
significativos que ayudaron a la comprensión de la problemá- 
tica. Temporalmente, la investigación está circunscrita a la etapa 
inmediata anterior a la conquista española y al momento del 
contacto con la cultura occidental, debido a que la mayor can- 
tidad de información de las crónicas del siglo xvi se refiere a ese 
periodo. Asimismo, utilizo algunas obras que datan del siglo XVII 
por aportar importantes datos que enriquecen la información 
registrada en el siglo anterior, además de demostrar que los 
elementos religiosos prehispánicos continuaron vigentes en esa 
época, aunque en algunos casos influidos por la religión cató- 
lica dominante. 

El punto de partida de esta investigación es uno de los mitos 
de origen más relevantes en la religión mexica, donde el fue- 
go desempeñaba un papel destacado: la creación del Sol y de 
la Luna en Teotihuacan. De igual manera, el fuego aparecía 
corno elemento central en muchos de los ritos que eran promo- 
vidos por el estamento dirigente, así como en las festividades 
que llevaba a cabo la gente común para satisfacer las necesi- 
dades de la vida diaria. Las ceremonias orquestadas por el sec- 
tor gobernante, particularmente fastuosas, estaban orientadas 
a honrar a los dioses para obtener sus favores y propiciar el 
bienestar de toda la sociedad, pero también tenían como obje- 
tivo reforzar el lugar preeminente del grupo en el poder. Entre 
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las fiestas organizadas por este sector dominante en las que el 
fuego tenía una presencia central se encontraba la celebración 
dedicada a este elemento conocida como Fuego Nuevo, que 
se realizaba cada 52 años, así como diversas ceremonias del 
ciclo anual entre las que sobresalían las de los meses de Xócotl 
Huetzi e Izcalli. Por su parte, en las ceremonias efectuadas pol- 
la gente común, que tenían por objeto satisfacer sus necesidades 
cotidianas, el fuego estaba presente, por ejemplo, en los ritos 
del ciclo de vida del individuo, entre los que destacaban el naci- 
miento, el matrimonio y la muerte. 

En relación con lo anterior, surge la siguiente pregunta ¿por 
qué el fuego aparece en forma tan persistente en ceremonias 
tan diferentes? La respuesta inicial que se puede dar es que la 
constante presencia del fuego en diversas fiestas es muestra de 
que fue considerado por los mexicas, y demás pueblos nahuas, 
como uno de los elementos de mayor importancia y, por tanto, 
fue dotado de una serie de significaciones que iban más allá de 
su apariencia tangible. Entonces, cabe preguntar, ¿cuáles fue- 
ron las significaciones que tuvo el fuego para los nahuas de la 
época prehispánica? Esta cuestión es la que pretendo aclarar 
a lo largo del presente libro. 

Como ya mencioné anteriormente, lo primero que salta a la 
vista es la presencia del fuego en mitos y ritos, lo cual respon- 
de a una construcción ideológico-religiosa socialmente elabo- 
rada en torno a él. Sin embargo, hay que tomar en consideración 
que las concepciones que forman parte del subsistema del cul- 
to al dios del fuego tuvieron su origen en la experiencia del ser 
humano en la vida cotidiana, así como a partir de la observación 
de sus propiedades en el mundo natural y material. Con base 
en esa práctica, las sociedades nahuas elaboraron un corpus de 
ideas en torno al fuego que conformó una pieza fundamental 
dentro de su cosmovisión. De igual manera, atribuyeron a di- 
cho elemento diversas facultades que trascendieron la vida 
cotidiana y, con ello, lo colocaron en un lugar preeminente den- 
tro de su sistema religioso. Esto resulta evidente, puesto que el 



fuego ocupó el sitio central del mito de origen ya mencionado, 
por eso, estuvo vinculado a las ideas de creación y renovación 
del mundo. Por otra parte, hay que tener presente que los con- 
ceptos asociados al fuego no se manifiestan de manera explí- 
cita en los documentos, sino a través de un simbolismo que 
pretendo analizar en esta investigación para acercarnos a algu- 
nas de las significaciones más relevantes que tuvo este elemen- 
to. En relación con esto, se puede decir que existió una dialéc- 
tica entre el ámbito de la sociedad y el de la religión, ya que 
el primero generó al segundo pero, a la vez, este último influyó 
y determinó al primero. Ejemplo de esto fueron las diversas 
concepciones mexicas en torno al fuego que lo señalan como 
el dios de las transformaciones y como uno de los principios 
creadores y regeneradores del mundo; asimismo, destaca su 
localización en el centro del cosmos, punto desde el cual rigió, 
propició y presidió las transformaciones. 

En tanto que deidad de la centralidad, los nahuas le asigna- 
ron al dios del fuego la cualidad de dar cohesión a la familia y a 
la sociedad. Además, por estar localizado en la dirección cen- 
tral, sitio por donde pasaba el eje cósmico, estuvo presente en 
los tres niveles del plano vertical del cosmos, es decir, en el cielo 
como fuego celeste relacionado con el Sol, en la tierra en tanto 
que fuego terrestre mediador 3 y en el inframundo donde ejer- 
ció su acción transformadora sobre el mundo muerto, puesto 
que de esta última región cósmica provenía la vida. En el pre- 
sente estudio me centraré en el fuego terrestre, pero como éste no 
se puede abordar de manera aislada, también tomaré en cuenta 
al fuego celeste y al inframundano ya que, según las antiguas 
creencias, el dios del fuego actuaba desde los tres sectores cós- 
micos para dar lugar a la producción, es decir, el crecimiento de 
las plantas, lo cual tenía una importancia básica pues se trata- 

■' Este planteamiento fue aportado por Claude Lévi-Strauss, sólo que él lo enfoca 
concretamente al fuego de cocina, mientras que nosotros lo hemos extendido a un 
fuego terrestre. Véase Claude Lévi-Strauss, Mitológicas I. Lo cmdo y lo cocido, Méxi- 
co, KO-, 1996, 396 pp. (Sección de Obras de Antropología). 




1 6 Introducción 



Introducción 17 



ha de un pueblo eminentemente agrícola. El concepto de re- 
vitalización del mundo asociado al fuego pudo haber tenido 
su origen en la observación de la naturaleza y en la práctica 
del sistema de tumba, roza y quema tan común entre los pue- 
blos mesoamericanos, inclusive en la actualidad. Dicho siste- 
ma consiste en incendiar los campos de labor para propiciar la 
fecundidad de la tierra, para luego, proceder a sembrar. Después 
de haber dado frutos, la tierra entra en un periodo improduc- 
tivo o de muerte, pero es revitalizada por la acción transforma- 
dora del fuego para que pueda volver a producir los alimentos 
necesarios al ser humano. 

Para los mexicas el fuego fue uno de los elementos creado- 
res del mundo, así como el responsable de su revitalización y 
continuidad. Por ello, estuvo relacionado con el tiempo, del 
cual fue patrono pues, según las concepciones prehispánicas, 
rigió los ciclos de la naturaleza. Para lo anterior me apoyo en 
que, de acuerdo con la mitología de este pueblo, la creación 
se llevó a cabo a partir de una transmutación, misma que fue 
iniciada por la acción transformadora del fuego y que dio por 
resultado el mundo en el que vive el ser humano. En consecuen- 
cia, el fuego aparece como el elemento transformador por ex- 
celencia, sobre todo a través de su principal personificación 
Xiuhtecuhtli, dios patrono de las transmutaciones y señor del 
fuego, de la turquesa, del año y de la hierba. Así pues, los cam- 
bios originados por el fuego en el tiempo mítico dieron lugar al 
mundo y al tiempo humano. Por tanto, el fuego fue, en última ins- 
tancia, el responsable de la creación, la cual se efectuó con base 
en una reordenación de lo existente, que comprendió también las 
transmutaciones de los dioses. 

La primera gran transformación realizada por el fuego fue la 
creación del Sol, astro de excelsa luminosidad que surgió del 
cuerpo llagado de Nanahuatzin, luego de haber sido purificado 
por la acción de las llamas. Con esta acción quedó abierta la 
posibilidad de la vida en la tierra y la existencia del ser humano, 
el cual vive inmerso en una temporalidad determinada, en pri- 



mer lugar, por el movimiento del Sol, fuego vivo que durante 
el día surca el cielo proporcionando el calor y la luz necesarios 
a la vida y durante la noche desaparece. El “acto ejemplar” de 
la creación del Sol fue reproducido, por la sociedad mexica, 
en diversos ritos que tuvieron que ver con la regeneración del 
mundo y de la sociedad, entre ellos destacó y emergió como 
modelo la festividad del Fuego Nuevo. En relación con lo an- 
terior, he considerado que, como se verá a lo largo de este tra- 
bajo, algunas festividades rememoraron el mito cosmogónico, 
es decir, las acciones de los dioses efectuadas in illo tempore . 4 
Con base en esto, intento establecer de qué manera el mito 
aquí aludido dio pauta a las ceremonias que tuvieron como obje- 
tivo propiciar la revivificación del mundo. Para poder desa- 
rrollar esta problemática, estimo necesario analizar el simbo- 
lismo de las fiestas relacionadas con el dios ígneo, así como el 
correspondiente a aquéllas que hicieron referencia a la revita- 
lización del cosmos, y que tuvieron como modelo el mito de 
creación del Sol y de la Luna por la acción del fuego. 

Lo arriba expuesto nos lleva a pensar que el fuego fue un 
marcador de tiempo 5 en diferentes niveles: en el cósmico o sagra- 
do, pues este elemento se encontró en los principales momen- 
tos de mitos y de ritos y estableció en ellos etapas diferentes; 
en la naturaleza en tanto que la presencia del fuego destacó en 
festividades que se efectuaban con motivo del ciclo agrícola; 
en la vida social porque las principales fiestas al fuego marcaron 
hitos temporales que determinaron el fin y el inicio de dife- 
rentes etapas y, por último, en el plano de la vida individual, 
porque el fuego ocupó un lugar central en las ceremonias del 
ciclo de vida. De esta forma, podemos señalar que las princi- 
pales celebraciones dedicadas al dios ígneo delimitaron pe- 

4 Esto lo desarrolla ampliamente Mircea Eliade, véase por ejemplo su obra Trata- 
do de historia délas religiones, trad. de Tomás Segovia, 3 a ed., México, Era, 1979, 462 pp. 

, Esta hipótesis fue sugerida por Noemí Quezada durante la discusión de este 
Irahajo y se encuentra esbozada en Quezada, “Mito y género...", en Estudios de Cid- 
tura..., p. 26. 
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riodos temporales. En este sentido, el fuego estuvo asociado 
al Sol, astro que determinó una unidad de tiempo, el día; también 
estuvo relacionado con el decurso anual, pues sus dos festivi- 
dades se efectuaban a la mitad y al final del año; asimismo, 
guardó nexos con el ciclo del planeta Venus que marcó etapas 
de 4, 8, 52 y 104 años, momentos en que los nahuas realiza- 
ban importantes fiestas a este elemento deificado. Por tanto, el 
fuego fue considerado como el responsable de delimitar y enla- 
zar las diversas fases y procesos sociales, naturales y rituales. 
Debido a lo anterior, y a que estuvo asociado al concepto de 
transformación, se puede caracterizar al fuego como un elemen- 
to liminar, 6 por eso, le atribuyeron también las facultades de 
purificar y propiciar determinadas situaciones naturales, como 
la regeneración de la tierra, y de actividades productivas, como la 
agricultura y la cacería. 

El fuego, como elemento íntimamente asociado a la creación 
y como marcador de tiempo, estuvo relacionado con los con- 
ceptos de “inicio” y “renovación” en la naturaleza y en la socie- 
dad. Por esta razón, los nahuas acostumbraban ofrecerle las 
primicias de las cosechas y de los alimentos, así como encen- 
der fuego nuevo tanto al término de cada siglo indígena como 
cuando se inauguraba un templo o una casa. Por otra parte, el 
fuego, en tanto que elemento opuesto y complementario del 
agua, fue un dios asociado a la producción y a la reproducción. 
Por ello, en la cosmovisión mexica, dicho elemento fue primor- 
dial en relación con la naturaleza, pues fue considerado como 

6 El concepto “liminar”, propuesto por Arnold van Gennep, The Rites o/Passage, 
trac!, del francés de Monika Vizedom y Gabrielle L. Caffee, introd. de Solon T. Kimbal, 
The University of Chicago Press, Phoenix Iiooks, 1964, 198 pp., será abordado en el 
primer capítulo de esta obra, por lo pronto sólo adelantaré que el estado liminar se 
refiere a una etapa transitoria, de indefinición del individuo durante la cual el sujeto ha 
perdido las cualidades de su condición anterior, pero aún no ha adquirido las que le 
corresponden de acuerdo a la nueva condición que asumirá después de un rito. Cabe 
mencionar que este término aparece en la literatura especializada como liminal; sin 
embargo, he adoptado la forma establecida por la Real Academia de la Lengua Españo- 
la cuyo diccionario lo registra como liminar. 



el causante de la renovación de los campos de labor, razón pol- 
la cual fue venerado en diversos ritos agrícolas a lo largo del año. 
De igual manera, debido a que en esa sociedad el ser humano 
fue concebido como parte integrante de la naturaleza e iden- 
tificado con el desarrollo del maíz, la trascendencia del fuego 
también se deja ver en otro ámbito, es decir, en el social, ya que 
ese elemento ocupó un lugar central en los ritos del ciclo de 
vida del individuo relacionados con la reproducción de la so- 
ciedad. Así, de manera especial, el fuego estuvo presente en los 
dos momentos cruciales de una persona: su nacimiento y su 
muerte, los cuales representaron transmutaciones significativas 
y el comienzo de una nueva vida, ya fuera en la superficie te- 
rrestre o en alguno de los lugares de ultratumba. En función 
ele lo anterior y para llevar a cabo la investigación, estimé ne- 
cesario analizar la participación y el desempeño del fuego tan- 
lo en las ceremonias agrícolas, como en los ritos de paso del 
ciclo de vida del individuo. Cabe mencionar que en esos dos 
medios, es decir, en el de la naturaleza y en el de la sociedad, 
el fuego apareció como el elemento que generó las transfor- 
maciones o el paso de un estado a otro, de ahí la magnitud de 
su presencia. 

Todas las concepciones en torno al fuego ya mencionadas 
tuvieron como base, en el plano religioso, el mito de la crea- 
ción del Sol. Este mito, que he tomado como modelo, tuvo su 
correspondiente en el rito del Fuego Nuevo que se realizaba 
cada 52 años y que tuvo como objetivo asegurar la continuidad 
del mundo. Ahora bien, tanto el mito como el rito que hemos 
considerado como modelos se expresaron en diferentes cere- 
monias que estuvieron asociadas a los conceptos que el fue- 
go representó: creación y renovación. Ambos, en otros términos, 
fueron equivalentes a los de producción y reproducción pues 
el fuego, junto con el agua, fue uno de los elementos que dieron 
origen al mundo y propiciaron su regeneración. De esta ma- 
nera, podemos observar el principio que establecieron el mito 
y el rito modelos tanto en la conceptualización de la naturaleza 
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y de la sociedad, como en las acciones rituales orientadas a la 
renovación del mundo. 

Contenido 

Para el desarrollo de esta investigación fue necesario abordar 
en el primer capítulo la exposición de los conceptos que fueron 
aplicados, así como destacar cuál fue la importancia simbólica 
del fuego para los antiguos nahuas, sus principales funciones y 
por qué le adjudicamos un carácter liminar. En el segundo ca- 
pítulo, donde se caracteriza al dios ígneo, parto de la afirmación 
de que el fuego fue un elemento sacralizado y deificado. Debido 
a que la deidad aquí estudiada presentó diversas advocaciones 
que se expresaron a través de sus múltiples apelativos, lo cual 
es muestra de su trascendencia y complejidad, intento especi- 
ficar las particularidades y características de cada una de ellas, 
así como su localización en los tres grandes sectores del cosmos: 
el cielo o ilbuícatl, la tierra o tlaltícpac y el inframundo o mictlan. 
Por tanto, me ocupo de los nombres con los que el fuego es 
mencionado en las fuentes documentales, sus significados y el 
contexto en el que aparecen. En el tercer capítulo procedí a ana- 
lizar el fuego en su carácter de marcador de tiempo, para lo cual 
fue preciso tomar en cuenta las relaciones existentes entre el 
culto a esta entidad sagrada y la naturaleza. Para desarrollar esta 
temática, abordo las fiestas periódicas oficializadas por el gru- 
po gobernante mexica en las que el fuego tuvo una participa- 
ción destacada. Dentro de estas ceremonias incluyo tanto las 
efectuadas en el transcurso del año como aquéllas que coinci- 
dieron con el ciclo del planeta Venus, puesto que todas ellas 
delimitaron periodos temporales. De igual forma, a partir del 
estudio de los ritos periódicos, pretendo establecer de qué ma- 
nera el fuego fue erigido como el dios de la temporalidad y el 
encargado de definir diversos ciclos temporales. El cuarto ca- 
pítulo lo dedico al análisis de los objetos concretos que simboli- 



zaron al fuego, en tanto manifestación del principio masculi- 
no del cosmos. Sin embargo, hay que especificar que se toman 
en cuenta también aquellos objetos que representaron al prin- 
cipio opuesto y complementario asociado al aspecto femenino, 
es decir, los relacionados con el agua, la tierra y los manteni- 
mientos. El propósito central de este apartado fue determinar 
la forma en que confluyeron los elementos asociados a cada 
uno de los dos principios en las diferentes fiestas donde apa- 
recieron conjuntamente, para discernir su posible significado. 
Para ello, fue necesario establecer las relaciones que guardó el 
fuego con la naturaleza y con las actividades productivas, prin- 
cipalmente con la agricultura y la cacería, para ver de qué ma- 
nera el fuego estuvo asociado al concepto de reproducción. 
Destino el quinto capítulo a los principales ritos de paso del 
ciclo de vida del individuo. En el desarrollo de dicho tema, parto 
de la idea de que el mito y el rito modelos fueron reproducidos 
en algunas de estas ceremonias, en las que incluyo, también, las 
que se refieren a la delimitación de espacios cuyo objetivo fue 
hacerlos habitables al ser humano. En estas festividades hago 
especial énfasis en la etapa liminar, ya que en ella el fuego apa- 
reció como el responsable de la transición que experimentó el 
individuo o el grupo al pasar de un estado a otro. Por último, 
Irato la localización del fuego en el centro virtual de diferentes 
espacios que constituyeron reproducciones del plano terrestre. 

Como toda obra, el presente libro fue elaborado con el apo- 
yo de diversas personas a quienes quiero hacer patente mi gra- 
titud. A Doris Heyden(f), Noemí Quezada(f) y Sonia Lombardo 
ile Kuiz por su continuo interés en el desarrollo de esta investi- 
gación, por su tiempo y disponibilidad para compartir conmi- 
go sus valiosos conocimientos. De igual manera, agradezco a 
todos aquéllos que, al distinguirme con su amistad y solidaridad, 
contribuyeron en este trabajo con información, discusiones y 
consejos, entre ellos Alfredo López Austin, José Rubén Rome- 
ro y Axel Ramírez. También quiero agradecer a Ignacio Díaz 
Kuiz y a Carlos Serrano por las facilidades otorgadas para la 
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consecución de la investigación, así como a María Angélica Oroz- 
co Hernández por la cuidadosa lectura del manuscrito y sus 
sugerencias para la corrección del estilo. Sin embargo, quiero 
dejar constancia de que el texto es, enteramente, responsabi- 
lidad mía. Por último, no quiero dejar de nombrar a mi familia 
y amigos cuyo cariño, comprensión y tolerancia fueron un im- 
portante soporte en el transcurso de este trabajo. 



CAPÍTULO I 

SIMBOLISMO Y SIGNIFICACIÓN 



Probablemente, el vado no puede ser llenado 
por nosotros, y eso a lo que llamamos sentido 
no pasará de ser un conjunto fugaz de imágenes 
que en cierto momento parecen armoniosas, o en 
las que la inteligencia, presa del pánico, intentó 
poner razón, orden, coherencia. 

José Saramago, La balsa de piedra 



Planteamiento y conceptualización 

l'.l t ullo al fuego formó parte del sistema religioso mexica y se 
expresó, de modo relevante, a través de la mitología y del ri- 
tual. Debido a que estas dos manifestaciones religiosas fueron 
vehículos importantes por medio de los cuales se expresaron las 
concepciones que tuvo el pueblo mexica sobre los dioses, la na- 
turaleza, la sociedad y el individuo , 1 he centrado este estudio en 



1 Cabe apuntar que otra de las formas esenciales por la que se manifiestan las con- 
tf|xlones religiosas es el arte, así como la expresión pictográfica plasmada en los có- 
dices elal)o rudos tanto antes como después de la conquista. Sin embargo, como ya se 
Im mencionado en la introducción, dicho tipo de información sólo será utilizada como 
apoyo, ya que la totalidad de su análisis rebasa los límites de este trabajo y sería objeto 
lie un tema de estudio aparte. 
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los mitos y ritos que hacen alusión al fuego de manera especial. 
Con ello pretendo dilucidar lo que cada una de estas manifes- 
taciones expresan por sí mismas, así como sus interrelaciones 
para poder determinar, desde la perspectiva del análisis sim- 
bólico, la significación que tuvo el fuego en el sistema religioso 
mexica. Es decir, he analizado los símbolos relativos al fuego 
para interpretar sus significaciones e intentar un acercamiento 
a las concepciones que expresan y que se manifiestan, de mane- 
ra simbólica, en diversas ceremonias. 

Para el desarrollo de este trabajo, he considerado pertinente 
adoptar el concepto propuesto por Clifford Geertz, según el 
cual la cultura constituye una compleja red de significaciones 
que se enuncian por medio de símbolos susceptibles de ser in- 
terpretados. Asimismo, hago mía la idea según la cual la cultura 
es como un texto que puede ser leído, por lo que los símbolos, 
a través de los cuales se manifiesta, pueden ser interpretados 
para desentrañar la trama de significaciones que expresan. En 
relación con ello, este autor concibe las estructuras culturales 
como sistemas de símbolos que constituyen fuentes de infor- 
mación que suministran un modelo para interpretar los proce- 
sos naturales, sociales e individuales, pues proporcionan una 
forma conceptual de la realidad a la cual se ajusta y modela al 
mismo tiempo . 2 En resumen, en esta investigación he aplicado 
el concepto semiótico de cultura. 

Con base en lo anterior es necesario explicar que, de acuerdo 
con Geertz, intento realizar un análisis de las formas simbóli- 
cas, pero siempre tratando de relacionarlas con hechos sociales 
y naturales concretos , 3 es decir, tomando en cuenta el contexto 

2 Clifford Geertz, La interpretación de las culturas , trad. de Alberto I- Bixio, Bar- 
celona, Gedisa, 1992, pp. 91, 92 y 30. De acuerdo con este autor, la cultura está con- 
formada por “sistemas en interacción de signos interpretables [o...] símbolos, la cultura 
no es una entidad, algo a lo que puedan atribuirse de manera causal acontecimientos 
sociales, modos de conducta, instituciones o procesos sociales; la cultura es un contexto 
dentro del cual pueden describirse todos esos fenómenos de manera inteligible, es 
decir, densa”, p. 27. 

3 Ibid., p. 39. 



en el que se manifestaron los símbolos asociados con el fuego, 
los cuales formaron parte importante del sistema religioso. De 
igual forma, se consideran las relaciones dialécticas que exis- 
tieron entre el sistema religioso y el mundo natural y social para 
poder entender las significaciones que tuvo el fuego, así como 
las referencias que fluyeron en ambas direcciones, puesto que 
los símbolos se conformaron a partir de la experiencia social 
y natural pero, al mismo tiempo, los símbolos definieron esa 
experiencia al conceptualizarla. De esta manera, he prestado 
especial atención a la acción social porque según Geertz en 
ella es: 

I...I donde las formas culturales encuentran articulación. La encuen- 
tran también, por supuesto, en diversas clases de artefactos y en 
diversos estados de conciencia; pero éstos cobran su significación 
del papel que desempeñan en una estructura operante de vida, y 
no de las relaciones intrínsecas que puedan guardar entre sí . 4 

Por tanto, he empleado lo que este autor sugiere para el es- 
tudio antropológico de la religión, en primer lugar “analizar el 
sistema de significaciones representadas en los símbolos” para 
luego “intentar referir esos sistemas a los procesos sociales ”. 5 
En el caso concreto de esta investigación, analizo el simbolismo 
que tuvo el fuego entre los mexicas, para lo cual ofrezco una 
interpretación de las significaciones que tuvo este elemento 
en el ámbito de la sociedad estudiada, así como resalto la im- 
portancia que este elemento sacralizado tuvo en el sistema reli- 
gioso mexica y sus relaciones con la naturaleza, la sociedad y 
el individuo . 6 



' Ihld., p. 30. 

3 Ibid., p. 104. 

'' lín este punto cabe mencionar que, en algunos casos, ciertos símbolos poseen 
significaciones semejantes en diversas culturas, por lo que han sido considerados por 
algunos estudiosos como símbolos universales. Tal es el caso, por ejemplo, del Riego 
en tanto que elemento purificador. 
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a) Cosmovisión y religión 

Para el desarrollo de esta investigación he definido a la cosmo- 
visión como el conjunto de ideas y concepciones que un pueblo 
tiene respecto a la totalidad del mundo, las cuales constituyen 
una forma de aprehenderlo y de explicarlo. Dichas concepcio- 
nes, que en muchos casos son expresadas de manera simbólica, 
han sido elaboradas socialmente con base en la observación 
de la naturaleza, 7 de las actividades productivas, de la propia 
organización social y, en resumen, de la totalidad del univer- 
so conocido por un pueblo determinado, tanto en su conjunto 
como en sus componentes particulares. Además, entre sus ele- 
mentos constituyentes existe una correspondencia mutua que 
forma un macrosistema estructurado de manera lógica, el cual 
abarca otros sistemas, como el religioso, que a su vez están inte- 
rrelacionados entre sí. Por tanto, estamos de acuerdo con Alfre- 
do López Austin cuando dice que “la cosmovisión adquiere las 
características de un macrosistema conceptual que engloba todos 
los demás sistemas [ideológicos], los ordena y los ubica.” 8 

En consecuencia, se puede decir que la cosmovisión se re- 
fiere a la forma como un pueblo o grupo social específico, en 
un momento histórico determinado, percibe el mundo que lo 
rodea, la manera particular en que lo conceptualiza para apre- 
henderlo y explicarlo, en muchas ocasiones por medio de sím- 
bolos, tanto en su totalidad como en sus diferentes elementos 
constitutivos para darle significación. Así, de acuerdo con Tumer, 
“Esta categorización racional de la realidad permite a la comu- 

7 Según Johanna Broda, la observación de la naturaleza constituye uno de los ele- 
mentos básicos en la construcción de la cosmovisión. Asimismo, señala que la concep- 
tualización de la naturaleza en cualquier sociedad es una reelaboración en la con- 
ciencia social de la percepción de las condiciones del medio natural, en “Geography, 
Climate and the Observation of the Nature in Prehispanic Mesoamerica", en David 
Carrasco [ed.], Imagination oJ'theMatter: Religión and Ecology in Mesoamerican Tra- 
dition, Chapel Hill, p- 3 del ms. 

8 Alfredo López Austin, Cuerpo humano e ideología. Las concepciones de los anti- 

guos tiahuas , 2 vols., México, iia-unam, vol. I, p. 58. 



nidad humana afrontar con eficacia los problemas de abaste- 
cimiento y el mantenimiento del orden social.” 9 

Sin embargo, hay que hacer hincapié en que a pesar de la 
coherencia general que muestra la cosmovisión como macro- 
sistema, éste no está exento de presentar algunas contradiccio- 
nes ya que, por un lado, en su composición pueden participar 
elementos de diversos grupos sociales o inclusive de pueblos 
vecinos y, por el otro, como la cosmovisión forma parte de la 
cultura presenta la misma característica que ella, es decir, tiene 
la capacidad de insertar nuevos elementos, así como transformar 
unos y desechar otros. Además, es necesario tener en cuenta 
que este proceso de “actualización” no se realiza de manera uni- 
forme en todos sus componentes, ni la transformación de sus 
elementos se lleva a cabo a la misma velocidad. Por tanto, se 
líala de un proceso de creación social que, en un determinado 
momento, puede generar algunas incongruencias aparentes o 
reales entre algunos de los elementos de un mismo sistema o entre 
los diferentes sistemas que lo conforman. Por ello según López 
Austin, “debemos fijar la atención en las ligas de congruencia 
relativa que vinculan los distintos sistemas entre sí, y que con- 
vierten la cosmovisión, precisamente por la estructura resultante, 
en algo más que un agregado de sistemas.” 10 

Debido a que el sistema religioso constituyó una parte im- 
portante ele la cosmovisión mexica y con base en los objetivos 
ile este trabajo, definiré a la religión como la forma particular 
en que una sociedad concibe la existencia de uno o varios seres 
sobrenaturales que son considerados como sagrados y cuyas 
facultades son superiores a las de cualquier ser humano; tam- 
bién comprende las interpretaciones que éste formula sobre 
dichas entidades para acceder a su conocimiento, lo cuál im- 
plica una serie de creencias en torno a ellas, así como las formas 

g Víctor Turner, “Mito y símbolo", en Enciclopedia Internacional de las Ciencias 
Sociales, dirigida por David L. Sills, 11 vols., Madrid, Aguilar, 1975, vol. 7, p. 153. 

111 López Austin, op. cit.. vol. I, p. 58. 
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específicas para relacionarse y ponerse en contacto con esas 
fuerzas. De igual manera, la religión es un sistema coherente 
y estructurado de ideas, concepciones y valores en torno al 
mundo natural y social con referencias a la sacralidad; por tan- 
to, también incluye la manifestación de lo sagrado a través de 
un objeto profano, es decir, lo que Mircea Eliade llama hiero- 
fanía. n El sistema religioso abarca, como se acaba de mencio- 
nar, un conjunto de práticas en torno a la divinidad 12 que hacen 
referencia a las diversas formas a través de las cuales el hom- 
bre pretende relacionarse con lo sagrado, entre las que desta- 
can el ayuno, la oración y el sacrificio. Pero, como estas formas 
difieren y cobran características particulares en cada sociedad, 
hay que tener presente que la religión es un producto social 
históricamente dado, es decir, enmarcado en un espacio y en 
un tiempo determinados: 

No existe el hecho religioso “puro”, fuera de la historia, fuera del 
tiempo. El mensaje religioso más noble, la más universal de las 
experiencias místicas, el comportamiento más generalmente huma- 
no — como, por ejemplo, el temor religioso, el rito, la oración — 
se singularizan y se delimitan tan pronto como se manifiestan. 13 

Por otro lado, las creencias religiosas y la efectividad de sus 
prácticas gozan de total credibilidad por parte de los miembros 
de la sociedad que las profesa. Sin embargo, esto no descarta- 
ría, de ninguna manera, la posibilidad de que algunos de sus 

1 1 De acuerdo con Mircea Eliade “esta paradójica coincidencia de lo sagrado y de 
lo profano, del ser y del no ser, de lo absoluto y de lo relativo, de lo eterno y del deve- 
nir, es lo que revela toda hierofanía... ”, en Tratado de historia ele las religiones, trad, de 
Tomás Segovia, 3 a ed.. México, Ediciones Era, 1979, p. 51. Como acertadamente indica 
este mismo autor, todas las definiciones del fenómeno religioso oponen “lo sagrado 
y la vida religiosa a lo profano y la vida secular", p. 25. 

12 Marcel Mauss define como religión: “conjunto más o menos organizado de creen- 
cias y de prácticas religiosas”, en Lo sagrado y loptxrfano. Obras /, trad. de Juan Antonio 
Matesanz, Barcelona, Barral Editores, 1970 (Breve Biblioteca de Reforma), p. 135. 

13 Mircea Eliade, Imágenes y símbolos, versión española de Carmen Castro, Madrid, 
Taurus, 1992, p. 34. 



miembros cuestionen sus dogmas, aunque quizá en socieda- 
des tan rígidas como la mexica esto debió ser poco común. 

Debido al nivel simbólico en el cual se desarrollará mi aná- 
lisis creo pertinente retomar la definición que aporta Clifford 
Geertz en el sentido de que la religión es “un sistema de símbo- 
los”, o sea, “un sistema de pensamiento integrado, lógicamente 
consecuente, epistemológicamente válido,” cuyas ideas se re- 
fieren a “la forma y esencia última de la realidad.” 14 De esta 
manera, coincido con este autor en que muchos de los elemen- 
tos de un sistema religioso se expresan a través de símbolos que 
conforman una trama entretejida, y que la religión se sirve de 
recursos simbólicos “para formular ideas analíticas en una con- 
cepción con autoridad sobre la realidad toda.” 15 En este sentido, 
como ká ha establecido Claude Lévi-Strauss, la religión, en tanto 
que sistema simbólico, es un sistema de comunicación que con- 
tiene una gran riqueza de información. 16 

Para el estudio de los mexicas, y demás pueblos mesoame- 
rleanos, la religión es de suma importancia, pues ayuda a en- 
tender los diversos aspectos de la sociedad, como por ejemplo, 
su organización, la economía y la política, por mencionar sólo 
algunos. Esto se debe a que la religión permeó a toda la sociedad 
con la cual se encontraba interpenetrada, e influyó, de manera 
determinante, tanto en la vida social como en la del propio indi- 
viduo. Por tanto, se puede decir que la religión en Mesoamérica 
fue el elemento estructurador y normador de la sociedad, esto es, 
un primordial agente aglutinante. Como dice Noemí Quezada: 

I I ( íi'i'ilz, i. a interpretación..., p. 89 y “Religión”, en Enciclopedia Internacional..., 
vu|, 9, p, 229. 

n ( leertz, La interpretación..., p. 100. 

III Véase, por ejemplo, Lévi-Strauss, Mitológicas I. Lo crudo y lo cocido, México, 
ICI', 1990 (Sección de Obras de Antropología), p. 23; Antropología estructural, trad. de 
Elíseo Verón, Barcelona, Paidós, 1987 y Antropología estructural, trad. de J. Almela, 
H J ed., México, Siglo XXI, 1991. (En adelante las referencias a estos dos libros llevarán 
la editorial para su mejor identificación, ya que los dos tienen el mismo título pero 
contenido diferente.) Este importante elemento también es mencionado por Geertz, 
“Religión", en Enciclopedia... p. 225. 
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la sociedad mexica que, normada por la religión, se preocupó 
por mantener el equilibrio cósmico y social basándose en la opo- 
sición binaria simétrica y complementaria de lo masculino y lo 
femenino, en la cual, cualquier transgresión hacía peligrar la tota- 
lidad del sistema. 17 

La religión, que formó parte importante de la cosmovisión 
mesoamericana, “se ofrece como la concepción de un gigantes- 
cp proceso en el que están inscritos isonómicamente los cursos 
naturales y los divinos.” 18 Por ello, la cosmovisión mexica, al 
presentar una visión estructurada del mundo, incluyó nociones 
de cosmología. 19 

Sin pretender hacer aquí una descripción de la cosmovisión 
y religión mexicas, cuya extensión y complejidad excederían 
los límites de este trabajo, 20 y puesto que lo correspondiente a 
la temática aquí tratada se abordará a lo largo de los diferentes 
capítulos, cabe especificar que partimos de la existencia, en el 
pensamiento de los antiguos nahuas, de una concepción dual 
del mundo que constituyó la base para la agrupación taxonó- 
mica de los diversos componentes del cosmos. Este concepto, 
que ha sido señalado entre otros autores por Alfonso Caso y 
Henry B. Nicholson y profundizado, luego, por López Austin, 
también fue remarcado por Lévi-Strauss, quien indicó la exis- 
tencia de una “equivalencia prácticamente universal entre la 
oposición de los sexos y la de cielo y tierra.” 21 Sin embargo, 
como menciona este último autor, la connotación sexual de 

17 Noemí Quezada, “Mito y género en la sociedad mexica ’, en Estudios de Cultu- 
ra Náhuatl, vol. XXVI, México, IIH-UNAM, 1996, p. 21. 

18 López Austin, Tamoancban y Tlalocan , México, FCE, 1994 (Sección de Obras 
de Antropología), p. 17. 

19 Broda, “Geography...”, en Imagination,.., p. 3. 

20 Como esta amplia temática ha sido planteada en diferentes trabajos de diversos 
investigadores sugiero, a manera de ejemplo, acudir a los siguientes autores, cuyas 
obras remito en la bibliografía al final de este trabajo: Henry B. Nicholson. Alfonso 
Caso, Alfredo López Austin, Doris Heyden, Yólotl González, Johanna Broda y Noemí 
Quezada. 

21 Lévi-Strauss, Mitológicas I..., p. 284. 



esas dos partes componentes del cosmos varía según los gru- 
pos étnicos y regionales pues, mientras que para los de Amé- 
rica del Norte y Mesoamérica el cielo es masculino y la tierra 
femenina, dicha equivalencia se invierte en varias poblaciones 
de América del Sur. 22 Con relación a este concepto, cabe espe- 
cificar que para los nahuas el fuego representó el aspecto mas- 
culino y fecundador del mundo, mientras que su opuesto, el 
agua, que estuvo íntimamente relacionada con la tierra, corres- 
pondió a la contraparte femenina receptora de la fecundación 
y responsable de la gestación de la vida, tanto de la naturaleza 
como de la humanidad. Este sistema binario también se expre- 
só simbólicamente a través de los colores, pues el rojo y el ama- 
rillo, que correspondieron al fuego y a la parte masculina del 
cosmos, aparecen como opuestos y complementarios del azul 
y el verde que estuvieron asociados al agua, elemento identi- 
ficado con la contraparte femenina. 

( )lro de los puntos de partida para esta investigación fue la 
concepción de un cosmos conformado por tres sectores verti- 
cales: el cielo, la tierra y el inframundo, los cuales guardaron 
Importantes relaciones entre sí. Asimismo, hemos considerado 
que tanto las fuerzas del ámbito celeste como las del inframun- 
dano estuvieron en interacción y ejercieron su influencia en el 
plano terrestre, lugar de residencia del ser humano. En este 
último sector, concebido como un plano rectangular, como una 
flor de cuatro pétalos o como el cuerpo del cipactli , es donde 
Ne manifiestan los fenómenos meteorológicos y donde se de- 
sarrolla la vida de los individuos, de los animales y de las plan- 
tas. I >e Igual manera, en este sitio es donde se realiza la agricul- 
tura, la cual era concebida como el resultado de la interacción 
del ser humano y de las fuerzas sagradas que dominaban la 
naturaleza. En relación con lo anterior, se observa que la inter- 
pretación que dieron del mundo se puede desglosar en tres 
niveles: el cósmico o sagrado que se refiere a la existencia de 

n Ibld. , pp. 284 y 285. 
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las deidades como entidades independientes del hombre; el 
de la naturaleza, influida por los dioses, donde tiene un papel 
importante la agricultura y que incluye los fenómenos meteo- 
rológicos; y el plano social que se refiere al género humano, a 
sus relaciones e instituciones, el cual tampoco fue ajeno al in- 
flujo de las fuerzas sagradas. Estos tres niveles estuvieron en 
continua interacción, pues cada uno incurría en el otro gene- 
rando una relación dialéctica. Esto lo podemos ver porque el 
desarrollo del ser humano fue equiparado con el proceso de 
crecimiento de la planta alimenticia por excelencia, el maíz; 
mientras que la persona, a su vez, era quien realizaba las la- 
bores agrícolas y se mantenía en contacto con los dioses para 
propiciar el buen logro de sus actividades. 

Aquí cabe señalar que en las sociedades mesoamericanas 
las fuerzas naturales fueron consideradas como potencias sa- 
gradas, personificadas en diferentes deidades con facultades 
y atributos específicos. Por ello, la religión mesoamericana, y 
concretamente la mexica, se caracterizó por su politeísmo, el 
cual corresponde a sociedades: 

en que aparecen la especialización del trabajo y la diferenciación 
y estratificación sociales, que llegan a su culminación en una etapa 
urbana, cuando en un solo lugar se reúnen gran número de espe- 
cialistas de tiempo completo, una burocracia y un clero, así como 
diversos grupos étnicos que aportan sus deidades y cultos para 
formar un amplísimo panteón y un complicado ceremonial. 23 

De esta manera, la naturaleza era concebida como la manifes- 
tación de diferentes deidades, es decir, como misteriosas fuerzas 
sobrehumanas que sobrepasaban las posibilidades del hombre. 
Así, de acuerdo con Maurice Godelier, al concebir a la natura- 
leza en analogía con el ser humano, las fuerzas naturales son 
consideradas como sujetos con una existencia independiente 

23 Yólotl González Torres, El sacrificio humano entre los mexicas, México, INAH/ 
fce, 1985 (Sección de Obras de Antropología), p. 97. 
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y dotados de conciencia, de voluntad y de capacidades seme- 
jantes a las del ser humano, pero más poderosas y efectivas. 24 

h) Mito y ríto 

1.a religión tiene dos manifestaciones importantes que deben 
ser tomadas en cuenta: el mito y el rito, las cuales hemos con- 
signado como las dos fuentes principales para analizar las sig- 
nificaciones que tuvo el fuego en el sistema religioso mexica. 
En relación con el mito, Alfredo López Austin llama la atención 
sobre la existencia de dos formas interdependientes, el mi- 
to-avcncia al que concibe como el “conjunto de representacio- 
nes, convicciones, valores, tendencias, hábitos, propósitos y 
preferencias dispersos en distintas esferas de acción de los 
creyentes", y el mito-narración que alude a la “construcción 
de relatos que refieren a las conjunciones de fuerzas persona- 
lizadas bajo el aspecto de cursos de acontecimientos de tipo 
social." 2S 'lomando en cuenta esta propuesta y para efectos de 
este trabajo, hemos definido al mito como las manifestaciones, 
en las creencias y en las narraciones, que refieren los actos de 
los seres sobrenaturales efectuados en el tiempo mítico, es 
decir, aquel anterior a la creación o el momento en que ésta 
se lleva a cabo, pues muchas de esas acciones dieron lugar al 
mundo, a su funcionamiento y a todo lo que en él existe, inclu- 
yendo al género humano. Los mitos son una forma de cono- 
cimiento, explicación y representación del mundo; asimismo, 

Jl Maurlce Godeller, Economía, fetichismo y religión en las sociedades primitivas, 
liad, de (.VI tu Amorós e Ignacio Romero de Solís, 4 a ed., México, Siglo xxi, 1985, 

p|>. VV( .410. 

Alfredo López Austin, Los mitos del tlacuache. Caminos de la mitología meso- 
tllilt'iicana, México, Alianza, 1990 (Alianza Estudios. Antropología), pp. 48, 481 y 482 
y en MI articule > “La cosmovLsión mesoamericana”, en Sonia Lombardo y Enrique Nalda 
leiMirikl, Temas mesoamericanos, México, inah/cnca, 1996, p. 484, considera a estos 
relatos como “la cristalización del pensamiento, un objeto discernible, una unidad 
analizable y comparable." 
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constituyen un importante medio para comunicar y expresar 
las ideas, concepciones y valores propios de una sociedad. De 
igual manera, fundamentan la existencia de algunas institucio- 
nes, costumbres, actividades 26 y acciones rituales. Los mitos, 
que son considerados como verdades absolutas, carecen de 
autoría individual, pues son un producto de la sociedad, es decir, 
son creaciones colectivas cuyo origen, por el momento, sólo se 
puede sugerir de manera hipotética. Por eso: 

desde el instante en que son percibidos como mitos, sea cual haya 
sido su origen real, no existen más que encarnados en una tradi- 
ción. Al contar un mito, oyentes individuales reciben un mensaje 
que no viene, por hablar propiamente, de ningún sitio; es ésta la 
razón de que se le asigne un origen sobrenatural. 27 

A través de los mitos el individuo accede al conocimiento 
de lo sagrado, por tanto, cuando un mito es recitado, el sujeto 
participante de su tradición experimenta una experiencia mís- 
tica y la sabiduría que contienen y transmiten se cree revelada 
por inspiración divina. Por otra parte, al intentar dar una ex- 
plicación del mundo y de sus componentes, el mito viene a ser 
una forma de conocimiento. Así, de acuerdo con Eliade: “Gra- 
cias al mito, el Mundo se deja aprehender en cuanto Cosmos 



26 Kirk, G. S., El mito. Su significado y funciones en la Antigüedad y otras culturas , 
trad. de Teófilo de Loyola, Barcelona, Paidós, 1990 (Paidós Básica. 24), pp. 33 y 34, 
35, 61, 126, 262, 265 y 266, propone que los mitos tienen diversas funciones como la 
operativa, iterativa y revalidatoria, lo que Malinowski llama “función de credencial' 
en tanto que sancionador de instituciones, costumbres y creencias. También destaca 
su función especulativa y aclaratoria cuando los mitos contienen explicaciones mani- 
fiestas o simbólicas. La otra función que atribuye a los mitos es de carácter narrativo 
y de entretenimiento, con la cual no estamos de acuerdo ya que dicha función perte- 
necería a los cuentos, los cuales este autor incluye en la categoría de mitos. López 
Austin, Los mitos..., p. 52, no considera a la función como uno de los elementos del 
mito, pero consideramos que hay que tomarla en cuenta porque ayuda a captar la 
articulación que tiene el mito con las actividades que realiza el ser humano. 

27 Lévi-Strauss, Mitológicas I..., p. 27. 
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perfectamente articulado, inteligible y significativo.” 28 El mito 
comprende un conjunto de relatos, muchos de los cuales se 
caracterizan por una aparente “divergencia de las sucesiones 
y ile los temas ,” 29 pues los acontecimientos que refieren siguen 
lili proceso lógico regular. 30 En relación con esto Lévi-Strauss 
dice que “Los mitos están construidos sobre el fundamento de 
lina lógica de las cualidades sensibles que no establece distinción 
tajante entre los estados de la subjetividad y las propiedades 
del cosmos.” 31 En este punto, es indispensable señalar que las 
narraciones míticas son dadas a conocer por el habla, es decir, 
pertenecen al discurso y transmiten un mensaje. 32 Por ello, los 
mitos comúnmente se dan en la esfera de la tradición oral y, por 
tanto, son susceptibles de experimentar cambios hasta que son 
fijados por la escritura, con lo cual queda impedida cualquier 
posibilidad de cambio. 33 

Otro elemento a considerar es que las narraciones míticas 
son consideradas como sagradas porque relatan las acciones 
lie los dioses, muchas de las cuales se refieren a la creación del 
cosmos o de alguno de sus componentes: el ser humano, los 
animales, las plantas o bien instituciones, formas de compor- 
tamiento y actividades; son historias primordiales que revelan 
a la persona cómo fue constituido el cosmos y sus partes. 34 Es 

Minea liliade, Mito y realidad, trad. de Luis Gil, 6 a ed., Barcelona, Labor, 1985 
ll luí, ( imega), p. 153. 

iu U'vl Strauss, Mitológicas I..., p. 15. 

Kirk, o/(. t //,, pp. 246 y 278. No estoy de acuerdo con Kirk cuando dice que una 
i ti ' Ihn nmitlerístlciis de los mitos es su “irracionalidad imaginativa”, ibid., p. 250, pues 
i'i Milu lo muestra Lévi-Strauss en sus diversos trabajos, existe una lógica en este tipo 

tle ñama Iones. 

" l.évl Strauss, Mitológicas I..., p. 239. 

u Ibld., p. 310 y Lévi-Strauss, “La estructura de los mitos", en Antropología estme- 
lltltll, l'llldós, p. 231. 

" Un relación con esto, coincido con Kirk cuando dice que “lo más que se puede 
lltii'er es descubrir cómo parece más o menos que se utilizaban los mitos en aquellas cul- 
turas del pasarlo de las que se conserva suficiente documentación.” Kirk, op. cit., p. 289. 

Kirk establece como características de los mitos las siguientes: se desarrollan en 
lili pasado atemporul, sus personajes son sobrehumanos, específicos, sus relaciones fa- 
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decir que los mitos se ocupan de las acciones “incoativas” de 
los dioses , 35 éstas definen el estado y la constitución de los 
seres y de los objetos del mundo humano; por lo que “se re- 
fieren al origen de los individuos, las clases y los procesos. El 
origen, a su vez, da cuenta de la naturaleza de lo creado, y 
del lugar que las criaturas ocupan en el mundo .” 36 Como dice 
Eliade: 

el mito cuenta cómo, gracias a las hazañas de los Seres Sobrena- 
turales, una realidad ha venido a la existencia, sea ésta la realidad 
total, el Cosmos o solamente un fragmento: una isla, una especie 
vegetal, un comportamiento humano, una institución. Es, pues, 
siempre el relato de una “creación”: se narra cómo algo ha sido 
producido, ha comenzado a ser} 1 

Por eso son historias sagradas, verdaderas y ejemplares que 
constituyen el paradigma de todo acto humano . 38 En palabras 
de Eliade: “Su función es revelar modelos, proporcionar así una 
significación al Mundo y a la existencia humana [,..].” 39 De la 
misma forma, estos relatos adquieren relevancia en la sociedad 
porque, como dice Lévi-Strauss: 

los mitos significan el espíritu que los elabora en medio del mun- 
do del que forma parte él mismo. Así pueden simultáneamente 
ser engendrados los mitos mismos por el espíritu que los causa, y 



miliares son cuidadosamente señaladas y están asociadas a una región determinada; 
la acción es complicada con episodios relacionados de manera imprecisa; reacciones 
imprevisibles de los personajes; fantasía ilimitada y en ocasiones paradójica; un ele- 
mento sobrenatural produce cambios en la trama; contienen un elemento de seriedad 
ya que establecen o confirman instituciones y derechos y muestran preocupaciones 
de la sociedad. Ibid.. p. 52. 

33 López Austin, Los mitos..., pp. 55-74. 

36 López Austin, “La cosmovisión...", en Temas..., p. 484. 

37 Eliade, Mito y realidad. .. , p. 12. 

38 Ibid., pp. 13, 17, 18, 20, 25, 26 y 99. 

39 Ibid. , p. 153. 



Simbolismo y significación 37 



por los mitos una imagen del mundo inscrita ya en la arquitectura 

del espíritu . 40 

De esta manera, existe una influencia dialéctica entre el ser 
humano y los mitos, puesto que aquél al intentar explicarse el 
mundo y el origen de las cosas, incluyéndose a él mismo, cons- 
truye en el pensamiento los mitos pero, al mismo tiempo, se 
siente determinado por lo que establecen esas narraciones que 
hablan de la imposición de un orden en el mundo desde el 
origen, el cual tiene que ser respetado y conservado para no 
afectar su continuidad . 41 

Las acciones de los dioses, que fueron definitivas en la cons- 
titución del mundo, fueron efectuadas in illo tempore, ab origine, 
es decir en un tiempo ajeno o diferente al humano que ha sido 
considerado como prístino, original y anterior al mundo actual. 
Eliade lo caracteriza como un tiempo sagrado, en oposición al 
profano en el cual el ser humano está inmerso en el devenir 
sobre la tierra . 42 Ese primer tiempo López Austin lo divide en 
llvm/Mule intrascendencia divina, que se caracteriza por la inac- 
tividad de los dioses y tiempo de trascendencia divina o míti- 
co en el cual los dioses, a través de sus acciones, dan origen 
al mundo y al ser humano. Como dice este autor, para el caso 
de los mexicas, es una época oscura, blanda y húmeda en la 
que se gestan los gérmenes, mismos que aparecen caracteri- 
zados en los relatos como dioses, animales u hombres 43 que 

1,1 le vi Nliiiu.ss, Mitológicas I..., p. 334. 

11 lili ivlaclón i'on esto y con la consideración de que los mitos son un producto de 
IM'UsUluIcnlo social, estoy en desacuerdo con Jung, cuando dice: “Comúnmente se 
sii|h me que en alguna determinada ocasión de los tiempos prehistóricos se ‘inventaron’ 
la* Ideas mitológicas básicas por algún inteligente filósofo anciano o profeta y que, 
eil adelante, fueron creídas' por el pueblo crédulo y carente de sentido crítico.” Cari G. 
Jung i'l al, lil hombre y sus símbolos, trad. del inglés por Luis Escolar Bareño, Madrid, 
Agullar, 197-1, p. 79. Tampoco consideramos que la única fuente del origen de los mitos 
sean los sueños de los primitivos narradores, ibid., p. 90. 

u Eliade, Mito y realidad..., pp. 18. 99 y 133. 

13 De acúcalo con Lévi-Strauss, ésta es una cualidad del pensamiento concreto, el 
cual se basa en seres u objetos para expresar ideas o abstracciones. Véase por ejem- 
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se constituirán en los seres y objetos que conformarán el mun- 
do en el instante de la primera salida del Sol, momento en que 
se inicia el tiempo humano. 44 La aparición del astro rey es de 
gran relevancia puesto que, como se verá más adelante, el Sol 
y su elemento asociado, el fuego, simbolizan creación y origen, 
el primero del mundo y el segundo de la vida social y cultural. 
En relación con esto, Eliade establece que la cosmogonía es 
el modelo ejemplar para todos los demás mitos de creación y 
que éstos, a su vez, son los modelos ejemplares de todos los 
actos humanos. 45 De ahí la gran importancia del mito del origen 
del Sol y de la Luna a través de la acción transformadora del 
fuego, cosmogonía que constituyó el modelo ejemplar de la cere- 
monia del Fuego Nuevo que tuvo como finalidad la renovación 
del mundo, así como de todos aquellos rituales en los que se 
encendía lumbre, mismos que serán analizados a lo largo de 
este libro. 

Por otra parte, consideramos que las narraciones sagradas 
expresan, en muchas ocasiones por medio de símbolos, una 
serie de ideas, concepciones y valores que un pueblo, en este 
caso el mexica, tiene sobre el mundo sagrado y respecto a la 
realidad natural y social aunque, como dice Lévi-Strauss, en 
algunos casos los mitos pueden contradecir la realidad, pero 
ello obedece a su propia estructura, a la capacidad que tienen 
de presentar los términos de manera invertida y a su autono- 
mía relativa que les permite recrearse a sí mismos. 46 



pío “El sexo de los astros”, en Antropología estructural. Siglo xxi, p. 211. De esta 
manera “la materia es el instrumento, no el objeto de la significación' . Lévi-Strauss, 
Mitológicas I..., p. 334. 

44 López Austin, “La cosmovisión...”, en Temas..., p. 485, Los mitos.... pp. 55-57. 
62-64, “Algunas ideas acerca del tiempo mítico entre los antiguos nahuas”, en Misio- 
na, religión, escuelas. Balance y perspectiva de la antropología de Mesoaméríca y del 
Norte de México, XIII Mesa Redonda de la Sociedad Mexicana de Antropología, Méxi- 
co, 1975, pp. 289-291. 

45 Eliade, Mito y realidad..., pp. 39 y 133. 

46 Lévi-Strauss, Mitológicas I.... pp. 51 y 326. 



A diferencia de Lévi-Strauss, 47 creo que no solamente es 
importante tomar en cuenta la ubicación de los elementos en el 
relato, sino que también es relevante el contenido de los mitos 
y el contexto histórico en el que se dan. Sin embargo, a pesar 
ele que he privilegiado el contenido de los mitos, también con- 
sidero necesario tomar en cuenta la posición y las relaciones 
lógicas de sus elementos para poder localizar al fuego en ellas. 
Esto me ha permitido determinar que este elemento se encuen- 
tra en una posición liminar o de umbral tanto en los mitos como 
en los ritos. De igual manera, he tomado en cuenta, para el aná- 
lisis, el papel de solucionador de contradicciones o mediador 
entre oposiciones que Lévi-Strauss le atribuye a los mitos y que 
desarrolla ampliamente en “La gesta de Asdiwal”. 48 Esta función, 
que aparece también en los ritos, la he aplicado a los símbolos 
relacic >nados con el fuego. Por otra parte, cabe especificar que 
no me ajustaré a un análisis interno del discurso de los mitos 
referentes al fuego, sino que además tomaré en cuenta las fies- 
fus en donde este elemento tenía un papel destacado, pues lo 
que pretendo buscar son las interrelaciones entre los mitos aquí 
consignados y las acciones simbólicas de los ritos para tener 
un acercamiento al significado que tenía el fuego en la sociedad 
mexica. Asimismo, tanto los mitos como los ritos serán consi- 
derados dentro del contexto de la sociedad y de la cultura en los 
cuales se manifestaban. 

De acuerdo con los objetivos de esta investigación, he esta- 
blecido que los ritos están conformados por un conjunto de 
Hcclones significativas concatenadas que están reglamentadas, 

*’ A este respecto ver, por ejemplo, los siguientes artículos de Lévi-Strauss: “La 
csliiiclura de los mitos”, en Antropología estructural, Ediciones Paidós, p. 229-252, 
"Kslrtii'luni y dialéctica", en ibid. , pp. 253-260, “La estructura y la forma”, en Antropo- 
logía estructural, Siglo Veintiuno Editores, pp. 113-141, “Cómo mueren los mitos”, en 
Ihltl., pp, 242-253 y "La gesta de Asdiwal”, en ibid., pp. 142-189. 

IM Ihld., pp. 142-189. Así lo establece también, por ejemplo, en “Relaciones de si- 
metría entre ritos y mitos de pueblos vecinos”, en ibid., p. 239. Kirk, op. cit., pp. 56 y 
57, llama la atención sobre el hecho de que no todos los mitos presentan una media- 
i Ion entre tíos polos opuestos. 
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que guardan un orden específico y están determinadas por la 
costumbre. Dichos actos tienen como objetivo poner al ser 
humano en contacto con las entidades sagradas para obtener 
de ellas favores o agradecerles los beneficios recibidos. Asimis- 
mo, las acciones que conforman los ritos, cuya eficacia está fuera 
de toda duda, contienen un valor simbólico y, por tanto, im- 
plícito para la sociedad que los realiza. De esta manera, como 
dice Turner, los ritos son “una configuración de símbolos” que 
“constituyen un sistema de significados.” 49 Por ello, de acuerdo 
con Lévi-Strauss: 

los ritos aparecen como un “paralenguaje” que puede emplearse 
de dos maneras. Simultánea o alternativamente los ritos ofrecen al 
hombre el medio sea de modificar una situación práctica, sea de 
designarla y describirla. Lo más común es que las dos funciones 
se traslapen o traduzcan dos aspectos complementarios del mis- 
mo proceso. 50 

Según Turner, los ritos son hechos sociales pues involucran 
a los miembros de la comunidad. Además, para sus practicantes, 
constituyen un medio de readaptación periódica a las condi- 
ciones y valores de la vida social; es decir que los ritos están 
asociados a transiciones sociales y pueden estar orientados a 
prevenir conflictos naturales, sociales o personales. 51 Por eso, 
Turner los considera como “fases específicas de los procesos 
sociales por los que los grupos llegaban a ajustarse a sus cam- 
bios internos, y a adaptarse a su medio ambiente.” 52 Debido a 
ello, en los ritos participa la sociedad, puede ser la comunidad 
entera, por ejemplo cuando se trata de ritos promovidos por 
el Estado o para provocar situaciones que atañen a todos sin 

49 Víctor Turner, La selva de los símbolos: aspectos del ritual Ndemba, México. Si- 
glo xxi, 1980, pp. 53 y 50! 

50 Lévi-Strauss, Mitológicas I..., p. 331. 

51 Turner, La selva..., pp. 47, 105 y 150. 

52 Ibid., p. 22. 



distinción, como los ritos agrícolas o de cambio de ciclo. Igual- 
mente, el rito sólo puede involucrar a alguno de los grupos so- 
ciales, como las celebraciones dedicadas a algún dios patrono, 
o bien al grupo familiar con ocasión de los ritos del ciclo de 
vida pero, cabe resaltar que, la participación de cada individuo 
era indispensable. Así, como dice Quezada: 

En la sociedad mexica cada sujeto tuvo un lugar con una función 
determinada y, a través del rito, contribuyó a guardar el equilibrio para 
evitar la ira de los dioses y el subsecuente castigo que afectaba al 
individuo y a la comunidad. Esta dinámica permitió una interacción 
directa e indispensable de los dioses y el cosmos con las institucio- 
nes y los sujetos para lograr la reproducción de la cosmovisión que 
cohesionaba a la sociedad perneando todos los estratos sociales, 
reflejándose en el ceremonial colectivo y en el ritual individual. 53 

También es necesario tomar en cuenta que las celebraciones 
rituales son organizadas por el grupo especializado en la reli- 
gión y dirigidas por sus representantes. 54 Los actos realizados 
en ellos inciden directamente en las entidades sagradas para 
propiciar su benevolencia en beneficio del hombre, a través 
tle peticiones y ofrendas; 55 por ello, los símbolos de los que se 
vale constituyen un medio para “manejar la realidad social y 
natural ”, 56 por ejemplo, la victoria en las guerras, la llegada a 
tiempo de lluvias abundantes para una buena cosecha, el ade- 
cuado desarrollo de una expedición comercial o un parto sin 
problemas. Por otra parte, los ritos se caracterizan por ser ple- 
namente aceptados por la comunidad a tal grado que no son 
objeto de cuestionamiento alguno; asimismo, tienen que guar- 
dar una forma y un orden inalterable que han sido estableci- 

" qiiezadu, op. cít ., pp. 22 y 23. 

11 Mmiss, op. cit., p. 141. 

M Ibid.. p. 141. Hay toda una gama de ofrendas que van desde las más simples, 
('Millo cualquier objeto de la naturaleza fácil de adquirir, hasta la más complicada y 
pm Imlíi como es la vida de un ser humano. 

1,1 Turner, La selva..., p. 41. 
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dos por la costumbre. Marcel Mauss dice que los ritos deben 
ser “realizados según una forma adoptada por la colectividad 
o por una autoridad reconocida”, y los actos que los confor- 
man, incluyendo las palabras pronunciadas en él, deben pro- 
ducirse en un momento determinado, por tanto, están sometidos 
a una reglamentación concreta. 57 En relación con ello, Turner 
establece, por una parte, que los ritos están compuestos por 
actos simbólicos ordenados y estructurados de acuerdo a la fina- 
lidad que se persigue y, por la otra, el ritual es la “quinta es- 
cencia de la costumbre” por su capacidad de condensación. 58 
Asimismo, estoy de acuerdo con él cuando dice que el ritual im- 
plica “una conducta formal prescrita, en ocasiones no domi- 
nada por la conducta tecnológica, y relacionada con la creencia 
en seres o fuerzas místicas.” 59 

En relación con lo anterior, Mauss define al rito como “ac- 
tos tradicionales eficaces que versan sobre cosas llamadas sa- 
gradas”. 60 En las consideraciones que este autor hace sobre el 
rito tiene un lugar significativo la eficacia material, es decir, los 
efectos que provocan los ritos por sí mismos sobre el mundo 
y sus componentes, con lo cual les atribuye una “virtud espe- 
cial”. Y esta virtud especial se debe a la capacidad de comuni- 
cación entre hombres y entidades sagradas que permiten los 
ritos a través de sus acciones. 61 De esta manera, los ritos: 

producen sus efectos gracias a la intervención de ciertas po- 
tencias que existen, según se cree, fuera del rito. Se trata de poten- 

57 Mauss, op. cit., pp. 137 y 138. 

,8 Turner, La selva..., pp. 38 y 55. 

w Ibld., p. 21. 

ftu Mauss, op. cit., p. 142. 

61 Ibid., pp. 138, 139 y 142. Para Ad. E. Jensen, Mito y culto entre pueblos primiti- 
vos, trad. de Carlos Gerhart, México, FCE, 1982, p. 58, los ritos constituyen un medio 
de comunicación entre los miembros de una comunidad, por lo que los considera 
como “el gran ‘lenguaje' religioso de los primeros tiempos”, ya que tienen como rasgo 
principal el “lograr que las comunidades estén en íntima unidad y colectividad por 
medio de acciones comunes.” 



das sagradas o religiosas, dioses personales, principios generales 
de la vegetación, almas imprecisas de especies totémicas, etc. Se con- 
sidera que el rito debe actuar sobre ellas y, a través de ellas, sobre 
las cosas. No es que el rito no conserve su fuerza especial, sino que, 
además, hay otras fuerzas suigeneris que concurren en el resul- 
tado y que el rito pone en movimiento. En ocasiones, son ellas 
mismas las que tienen el principal poder creador y el rito se reduce 
a un poder de provocación. 62 

Esto nos lleva a otro de los elementos indispensables en 
los ritos, las deidades a las que están dirigidos y por las cuales 
se realizan las ceremonias. Como ya mencioné más arriba, los 
mexicas, al igual que otros pueblos, concibieron la existencia 
tic* diferentes entidades consideradas como sagradas, cuyas po- 
tencialidades eran superiores a las del ser humano. A algunos 
de estos seres les atribuyeron la conformación del mundo y su 
funcionamiento a través de diversos actos que tuvieron lugar 
en el tiempo mítico. Muchas de esas acciones efectuadas por 
los seres sagrados se han conservado en narraciones míticas, 
mientras que otras sólo se dejan entrever a través de determi- 
nadas creencias y otras más, aunque no se preservaron, pode- 
mos suponer su existencia a través de los ritos. 

Con base en lo anterior, podemos señalar que existe una rela- 
ción entre mitos y ritos, pero en ello hay que distinguir las si- 
guientes modalidades: la existencia de mitos que no tienen un 
ritual correspondiente, de ritos que no están relacionados con 
ningún mito pero, en algunas ocasiones, este último puede infe- 
rirse, y la existencia de ritos que remiten a uno o varios mitos 
relacionados. En los dos primeros casos es posible que uno u 
otro no se hubieran conservado o bien que nunca hubieran 
existido y, en el tercero, hay que tomar en cuenta que uno no 
aparece como la reproducción exacta del otro, sino que entran 
en juego elementos simbólicos sustitutivos que hay que detec- 
tar para poder establecer su correspondencia. En este punto, 

, ’‘ l Mauss, <>f>. cit., p. 141. 
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es esencial tener presente el señalamiento cié Kirk respecto a 
que no todos los mitos están asociados con el ritual, aunque sí 
hay casos en los que se da esto; además, es difícil determinar 
cuál de los dos tiene la preeminencia. 05 Por otra parte, como 
dice Lévi-Strauss, entre los mitos y los ritos asociados se dan 
“relaciones complejas de correlación y de oposición, de sime- 
tría y de asimetría.” 64 

Por ello, creo pertinente considerar la propuesta de 1 urner 
en el sentido de que los ritos están conformados por unidades 
que son objetos simbólicos y, cuando éstos son dominantes, 
como lo fue el fuego para los mexicas, constituyen “la repre- 
sentación económica de aspectos clave de la cultura y de las 
creencias”. 65 Así, para acercarnos al significado de un símbolo 
es necesario tomar en cuenta “lo que ese símbolo hace y lo que 
con él se hace, por quienes y para quienes.” 66 De igual manera, 
es importante la posición que ocupa el elemento simbólico en 
los mitos y en los ritos para poder captar sus correspondencias. 

En este trabajo he considerado al mito de la creación del 
Sol como un mito modelo o ejemplar, lo que Lévi-Strauss llama 
“mito fundador de rituales” 67 puesto que el rito que le corres- 
pondía, la ceremonia del Fuego Nuevo, tenía como objetivo 
conmemorar el suceso mítico de la creación de ese astro, cuya 
existencia hizo posible la vida en la tierra. Por consiguiente, en 
el rito arriba aludido, así como en otros que se verán a lo largo 
de este libro y que siguen el modelo ejemplar de la cosmogonía, 
se puede observar la relación existente entre mitos y ritos. 



De acuerdo con Eliade, algunos mitos son el modelo de de- 
terminados ritos, o sea su justificación, pues las acciones sim- 
bólicas que se realizan en ellos constituyen “la repetición del 
gesto arquetípico realizado in illo tempore por los antepasados 
o por los dioses,” 69 como dice Turner, en ellos “hay ciertos prin- 
cipios dominantes celebrados y reanimados.” 70 Debido a ello, 
durante el rito se rompe la barrera que separa al tiempo pro- 
fano, en el que comúnmente vive el ser humano, del tiempo 
mítico de los dioses y, por consiguiente, se da la irrupción de 
ese “otro tiempo” en el ámbito humano. 

Además, en el momento en que se ejecutan las acciones sim- 
bólicas de los gestos arquetípicos se suprime el tiempo crono- 
lógi co y se recupera el tiempo sagrado del mito. Por tanto, al 
efectuarse un rito se reactualiza la creación del mundo, el parti- 
cipante se hace contemporáneo del acto mismo de la creación 
y se ubica en el tiempo sagrado. 71 Así, el rito “arranca al hombre 
tie su tiempo, de su tiempo individual, cronológico, ‘histórico’, 
lo proyecta, al menos simbólicamente, en el Gran Tiempo, en 
un instante paradójico que no puede mensurarse.” 72 En relación 
con esto, López Austin apunta que: “El mito es la referencia al otro 
tiempo; el rito su nueva presencia. Los días de fiesta son, por tan- 
to, peligrosos, ‘delicados’ [...]. Hay peligro porque los dioses 
están presentes.” 73 En consecuencia, este último autor tiene 
razón al resaltar la importancia de los calendarios, especialmen- 
te del ritual o toncüámatl \ pues ellos marcaban la secuencia de las 



63 Kirk, op. cít.,'p. 25. 

64 Lévi-Strauss, “Relaciones de simetría...", en Antropología..., p. 239. En este pun- 
to Kirk,, op. cit., pp. 30-31, coincide con este autor al decir que las relaciones entre 

mitos y ritos son complejas y variadas. 

65 Turner, La selva..., pp. 50 y 55. 

66 jfad ^ 51 . 

67 Lévi-Strauss, “Relaciones de simetría...”, en Antropología..., pp. 228 y 230. 

68 Eliade, Mito y realidad . . ., p. 28, establece que, por un lado, los mitos de creación, 
por su estructura, se equiparan al mito cosmogónico, el cual se erige como el modelo 



p|entplar de ellos y, por el otro, “los mitos de origen prolongan y completan el mito 
( ( iNlllt igónlco”. La relación entre mitos y ritos también la apunta Jensen, op. cit., 

pp, 5'l 57. 

w Eliade, Tratado..., p. 54. Por su parte, Turner, La selva..., p. 43, se refiere a ellas 
mulo "la ejecución de una conducta instrumenta Intente simbólica” por los efectos 
p*| tenidos en la naturaleza y en la sociedad. 

71 * Ihld., p. 47. 

’ 1 Eliade, Mito y realidad..., pp. 26, 32, 33, 84, 148, Tratado..., pp. 54 y 183 e 

Intdgt'tit’s.. , p, 64. 

Ihld., (i. 64. 

M l/ipez Austin, Los mitos..., p. 78. 
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influencias que las fuerzas sagradas, personificadas en dioses, 
ejercían sobre el mundo. 74 

En las sociedades ágrafas, y especialmente en las que pre- 
valece el ciclo de temporal, resulta de gran importancia la re- 
currencia de las estaciones. En el caso de los mexicas, y del resto 
de los pueblos mesoamericanos, corresponde a la alternancia de 
las épocas de sequía y de lluvias, cuya observación fue pro- 
yectada en las conceptualizaciones que hicieron sobre la na- 
turaleza y la sociedad. De esta manera, se observa en la tierra 
una época de fertilidad seguida de otra improductiva que, des- 
pués de un tiempo, experimenta un renacimiento. Los antiguos 
nahuas consideraban que esta regeneración no se producía por 
sí sola, sino que requería de ritos dedicados a las fuerzas sagra- 
das que dominaban la naturaleza para propiciarla. Esto con- 
lleva la concepción de un mundo que envejece, que se gasta 75 
y, por tanto, tiene que ser renovado, no sólo en el plano natu- 
ral sino también en el social. La reactualizacion del mundo se 
llevaba a cabo mediante una serie de rituales que se efectuaban 
en diversos momentos del año. Pero, la renovación por exce- 
lencia tenía lugar cada 52 años en la ceremonia del Fuego Nue- 
vo que inauguraba un nuevo ciclo de vida. Esta restauración 
del mundo constituía una reiteración de la cosmogonía, puesto 
que en el rito aquélla servía como modelo y, al reproducirse 
el arquetipo, recomenzaba la creación con nuevas posibilidades 
para la vida de la naturaleza y de la sociedad. 

Con base en lo expuesto hasta aquí, no consideraremos al 
mito y al rito como expresiones culturales o de la tradición 
que se dieron separadas, es decir, de manera totalmente inde- 
pendiente una de otra sino que, en algunas ocasiones, entre es- 
tas dos manifestaciones hubo una correspondencia mutua. Por 
consiguiente, se deben examinar las relaciones dialécticas que 

74 Ibicl, pp. 78 y 79- 

75 Ejemplo importante de esto son las personificaciones de la diosa del maíz a lo 
largo del año que iba de la más joven denominada Xüonen, seguida por Chicomecóatl 
como el maíz maduro y, por último, Ilamatecuhtli, diosa vieja. 



existieron entre ambos, puesto que: “todo acto en esta socie- 
dad (la mexical estuvo ligado al ritual, toda explicación para 
cualquier hecho social lo dio la religión a través de los mitos”. 70 
Por esta razón, he juzgado que algunos de los rituales aquí ana- 
lizados remiten a determinados mitos, en especial al que se 
refiere a la creación del Sol y de la Luna por la acción transfor- 
madora del fuego. Sin embargo, como esto no se dio de una 
manera mecánica, ha sido necesario buscar los elementos sim- 
bólicos que en algunos casos sustituyeron ciertos pasajes del 
mito en el ritual. 

Cabe mencionar que, para el análisis de los ritos, aplico la 
propuesta de los ritos de paso de Arnold van Gennep. 77 De 
acuerdo con esta teoría, en las sociedades donde hay distincio- 
nes de edad, ocupaciones y rangos, se dan progresiones de un 
grupo al siguiente, pero estos pasos van acompañados por 
actos especiales, por ceremonias en las sociedades en las que 
se concibe que todo acto individual y social está articulado 
con lo sagrado. Es decir, que a cada situación o estado 78 de la 
persona o de la sociedad corresponde una forma específica de 
reí ación con la sacralidad. Por eso, cada cambio en la vida de una 
persona, de la sociedad, de un grupo o de la naturaleza genera 
acciones y reacciones entre lo profano y lo sagrado que pue- 
den traducirse en un desequilibrio. En consecuencia, los cam- 
hl< >s de estado deben ser regulados por los ritos de paso para 
evitar que la sociedad sufra algún perjuicio o bien para reducir 
»UN efectos dañinos. 



7f ' Que/ada, <>p. cit., p. 23. 

” Arnold van Gennep, The Rites ofPassage, trad. del francés al inglés de Monika 
Vlmli un y Gabrielle L. Caffee, introd. de Solon T. Kimbal, The University of Chicago 
I'Ivnn, l’hoenix fiooks, 1964. La traducción al español es mía. 

1 Turner, l« selva..., pp. 103 y 104, menciona como “estado" a cualquier “situa- 
ción estable o fija" que incluye status legal, profesión, oficio, rango y grado. Así, el 
Iñimlni i ríe estado “hace referencia a cualquier tipo de situación estable o recurrente, 
cnlltmilmcnlc reconocida". 
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Los ritos de paso no se encuentran confinados a determinados mo- 
mentos críticos culturalmente definidos, sino que pueden acompa- 
ñar a cualquier cambio entre estados distintos, tales como la en- 
trada en guerra de un pueblo, o el paso de la escasez a la abundancia, 
celebrando las fiestas de los primeros frutos o de la cosecha. 79 

Así, la función de los ritos de paso es asegurar el cambio de 
un estado a otro reduciendo las perturbaciones o las consecuen- 
cias nocivas que dichos cambios pueden producir en la vida 
de la sociedad y del individuo . 80 Por tanto: “Los ritos de paso 
se fundan en la idea de la realidad de un cambio en la condi- 
ción social y mágico-religiosa de los participantes .” 81 Esto se debe 
a que la vida de un individuo se concibe como una sucesión de 
etapas que van desde su nacimiento hasta su muerte e incluye, 
como etapas intermedias, la pubertad, el matrimonio, la paterni- 
dad y la maternidad, el ingreso como especialista de una acti- 
vidad y el cambio de rango social. Como el paso de una situación 
a otra implica cambios: 

Para cada uno de estos eventos hay ceremonias cuyo propósito 
esencial es capacitar o habilitar al individuo para pasar de una posi- 
ción definida a otra que está igualmente bien definida. Como el 
objetivo es el mismo, surge la necesidad de que los caminos para 
lograrlo deben de ser análogos, si no idénticos en detalle [...]. 82 

Por otro lado, los ritos de paso realizados con motivo de los 
cambios que experimenta la persona a lo largo de su vida son 
proyectados a la naturaleza. Por eso, en las sociedades en las 
que se concibe a las fuerzas sagradas de la naturaleza en analo- 
gía con el hombre y a los tres ámbitos (el humano, el de la natu- 
raleza y el cósmico) en constante interrelación, se considera 
que los cambios cíclicos de la naturaleza son capaces de pro- 

7y Ibid., p. 105. 

811 Van Gennep, op. cit., p. 11. 

81 Ibid., p. 141. 

82 Ibid.. p. 3. 



vocar desequilibrios. De igual forma, como el paso de una con- 
dición a otra implica la idea de renovación, es decir, de muerte 
y renacimiento periódicos , 83 también es necesario efectuar este 
tipo de ceremonias cuando, por ejemplo, se pasa de la época 
de sequía a la de lluvias, de la etapa de descanso e inactividad de 
la tierra a la de producción, del tiempo en que se realiza la cace- 
ría y la guerra a la actividad agrícola, así como cuando hay cam- 
bios en los ciclos temporales como mes, año o siglo. 

Los ritos de paso puramente estacionales se observan en los ritos 
que pretenden asegurar el renacimiento de la vegetación después 
del periodo de transición del dominio del invierno. Estos ritos tam- 
bién aseguran el resurgimiento de la vida sexual de los animales 
y el resultado aumenta los rebaños. 84 

Van Gennep divide los ritos de paso en tres fases: separación 
o preliminar, transición o liminar e incorporación o posliminar. 
Según él, cada una de ellas no tiene necesariamente la misma 
Importancia y elaboración, sino que éstas varían según el rito. 
Así, por ejemplo, una fase de transición puede ser tan com- 
pleja que, a su vez, se subdivide en separación, transición e in- 
corporación, aunque en relación con la totalidad del rito es la 
fase liminar . 85 

La fase preliminar implica la separación del individuo de su 
condición o estado anterior, por eso en ella es común la puri- 
ficación, pues esta acción aparta a la persona de su ambiente 
previo o levantan un tabú. Estas ceremonias incluyen acciones 
hiles como corte de cabellos, cambio de vestido, baño ritual, 
cargar o llevar en andas a la persona. Por su parte, la fase posli- 
mlnar se refiere a la incorporación, unión o entrada a una nue- 
va situación, es decir, representa la adquisición de un nuevo 
estado, por eso, en ella son comunes las comidas comunitarias 

Ibid., p. 181. 

Hl Ibid., p. 179. 

M ' Ibid, p. 10. 
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o la dedicación de personas o de ofrendas, acciones que se 
efectúan cuando el paso ya se ha consumado. Estas dos etapas 
son identificadas con la muerte y el renacimiento respectiva- 
mente. Además, como la persona no sólo se traslada mecáni- 
camente de una posición a otra, sino que cambia su propio 
estado, se trata de un proceso en el que se observa una trans- 
formación de carácter ontológico. 86 

El paso entre los dos estados es gradual, por ello, en el pun- 
to intermedio hay una etapa de transición llamada liminar o 
“de umbral”. 87 En esta última el individuo se encuentra en una 
fase ambigua, de indefinición, pues deja de ser lo que era, pero 
aún no adquiere su nueva condición. Por tanto, en esos mo- 
mentos no tiene ningún atributo ni del estado pasado ni del ve- 
nidero y, en consecuencia, se encuentra en una especie de muer- 
te ritual, oscila entre dos mundos, entre la vida y la muerte. 88 
Como dice Turnen “El rasgo principal de estas simbolizaciones 
es que los neófitos no están ni vivos ni muertos, por un lado, 
y a la vez están vivos y muertos, por otro. Su condición propia 
es la de la ambigüedad y la paradoja.” 89 Como los sujetos limi- 
nares dejan de pertenecer a la clasificación anterior y aún no 
ingresan a la nueva son indefinidos y estructuralmente invisi- 
bles, por eso, sus símbolos corresponden a los de la muerte y 
resultan contaminantes. 90 Por otra parte, los momentos de tran- 
sición de los ritos se caracterizan porque en ellos la vida social 
es suspendida 91 es decir, constituyen “una fase interestructural 
de la dinámica social”. 92 Como se puede apreciar, la etapa de 
umbral de los ritos es la más importante, pues conjuga símbolos 

8,1 A este respecto véase, por ejemplo, ibid., pp. 10, 20, 29, 41, 92, 130, 167 y Tur- 
ner, La selva..., pp. 104 y 113. 

87 Van Gennep, op. cit., p. 21. 

88 Ibid.. p. 18 y Turner, La selva..., pp. 85 y 104. 

89 Ibid., p. 107. 

90 Ibid., pp. 105-108. 

91 Por tal motivo, como dice Van Gennep, op. cit., p. 115, en esos momentos algu- 
nas conductas establecidas en la sociedad pueden ser anuladas o inclusive invertidas. 

92 Turner, La selva..., p. 108. 
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de gran riqueza. Más adelante retomaré esta fase con relación 
al fuego, el cual, por sus características simbólicas y su posi- 
ción estructural en mitos y ritos, fue el responsable de la rea- 
11/ ación de muchos ritos de paso, por tanto, lo he considerado 
como un elemento liminar que solucionó la contradicción del 
cambio de un estado a otro. 



c) El símbolo 

Como ya señalé, tanto los mitos como los ritos están confor- 
mados por elementos simbólicos, por lo que aquí cabe deter- 
minar que, junto con Turner y Geertz, considero que un símbo- 
lo puede ser cualquier objeto, acto, hecho, cualidad, relación, 
acontecimiento o gesto que representa o remite a algún aspecto 
ile la realidad natural, social o sagrada, o bien, a su conceptua- 
ll/ación ya sea por compartir cualidades análogas o por aso- 
ciación de hechos o de pensamiento 93 Por otro lado, es indis- 
pensable expresar mi desacuerdo con Jung respecto a que los 
símbolos o imágenes colectivas, a los que llama arquetipos, y 
que para él constituyen la fuente de creación de mitos y religio- 
nes, sean la representación de las tendencias instintivas del ser 
humano, así como que aquéllos se hubieran generado cuando 
la psique humana se encontraba todavía muy cerca a la del ani- 
mal, esto es, mucho antes de que desarrollara una conciencia 
reflexiva. Asimismo, Jung establece que el hombre “moderno” 
conserva en su inconsciente “las características primitivas que 
formaban parte de la mente originaria” y que emergen princi- 
palmente a través de los sueños. 94 Por mi parte, pienso que, 

9 ' Ibid., pp. 21 y 58 y Geertz, La interpretación..., p. 90. 

91 Jung, op. cit., véase principalmente pp. 67, 73-76, 78-79, 81. 83 y 96. En este 
punto filiarle coincide con Jung al afirmar que en el subconsciente del hombre mo- 
derno sobreviven símbolos y una abundante mitología de remota antigüedad que 
emergen en sueños, ensueños y alucinaciones, simbolismos arquetípicos espontá- 
neos que se manifiestan de manera coherente y sistemática en el inconsciente, en el 
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si bien los símbolos pertenecen al inconsciente, no carecen de 
la lógica inmanente al ser humano , 95 puesto que están asocia- 
dos a las significaciones que éste elabora sobre él mismo y su 
entorno e, igualmente, demuestran la capacidad que siempre 
ha tenido de ser consciente de sí mismo y del mundo en que 
vive. A este respecto Eliade establece que los símbolos pueden 
traducirse en términos racionales puesto que, como existe una 
lógica del símbolo, ciertos grupos de símbolos se revelan como 
coherentes y lógicamente encadenados, lo cual permite su for- 
mulación sistemática . 96 

Por otro lado, estoy de acuerdo con Jung cuando dice que la 
creación de símbolos es una tendencia propia del ser humano. 
De igual manera, nos parece pertinente la caracterización de 
“símbolo” que él presenta en cuanto que éste puede ser cual- 
quier palabra, imagen o término que “representa algo más que 
su significado evidente e inmediato”, es decir, que posee “conno- 
taciones específicas además de su significado corriente y obvio.” 
Sin embargo, disiento de él cuando menciona que los símbo- 
los se refieren a todo aquéllo que está fuera del entendimiento 
humano . 97 Por el contrario, coincido con Geertz cuando mani- 
fiesta que los símbolos expresan una concepción y, por tanto, 
vienen a ser conceptos o vehículos de conceptos . 98 Así, un sím- 
bolo puede ser cualquier cosa (palabras, ademanes, dibujos, 
sonidos musicales, artificios mecánicos u objetos naturales por 
ejemplo) “que está desembarazada de su mera actualidad y sea 



transconsciente y en el consciente y organizan las experiencias conscientes y trans- 
conscientes. Eliade, Imágenes.... pp. 16, 18, 38 y 125. 

95 En relación con esto, resultan primordiales las aportaciones que hizo Lévi- 
Strauss respecto a lo que él llamó “el pensamiento salvaje”. Véase Lévi-Strauss, El 
pensamiento salvaje, trad. de Francisco González Aramburo, México, FC.E, 416 pp. 
(Breviarios, 173) y las obras citadas en este trabajo. 

96 Eliade, Imágenes..., p. 40. 

97 Jung, op. cit., pp. 20, 55 y 21 y 69. 

98 Geertz, La inteipret ación... p. 90. 
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usada para imponer significación a la experiencia .” 99 En rela- 
ción con esto, Eliade establece que: 

El símbolo revela ciertos aspectos de la realidad — los más pro- 
fundos — que se niegan a cualquier otro medio de conocimiento. 

Imágenes, símbolos, mitos, no son creaciones irresponsables de la 

psique; responden a una necesidad y llenan una función: dejar al 

desnudo las modalidades más secretas del ser. 100 

En su forma más simple el símbolo es la sustitución de un 
elemento por otro que lo significa, es un signo visible que su- 
giere “algo abstracto por medio de lo concreto ” 101 por eso, como 
dice Eliade, todo símbolo realiza la paradoja de ser al mismo 
tiempo él mismo y otra cosa , 102 “siempre revela algo más que el 
aspecto de la vida cósmica que ha de representar .” 103 De esta 
manera, de acuerdo con Geertz, los símbolos “son formulacio- 
nes tangibles de ideas, abstracciones de la experiencia fijadas 
en formas perceptibles, representaciones concretas de ideas, de 
actitudes, de juicios, de anhelos o de creencias .” 104 Por ello, los 
conceptos a los que se refiere se mantienen velados o encubier- 
tos por aquéllo que los representa. Para Turner, el símbolo ex- 
pone algo relativamente desconocido porque su significación 
no se manifiesta de manera explícita y, por consiguiente, no es 
asequible en primera instancia, inclusive para los miembros ele 
la sociedad que los maneja. De esta forma, la gente que los ge- 
nera o utiliza no es consciente de su significado y, por lo tanto, 
se da la necesidad de interpretarlos para poder explicitar las 
significaciones que de manera velada poseen. Además, la inter- 
pretación del significado de los símbolos se dificulta porque 

99 Ihid., p. 52. 

100 Eliade, Imágenes..., p. 12. 

101 Turner, La selva..., p. 53. 

102 Eliade, Tratado..., p. 165. 

1(,J Eliade, Imágenes..., p. 190. 

10,1 Geertz, La inteipretación..., p. 90. 
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constituye la expresión de un concepto reducido a su mínima 
expresión, es la unidad más pequeña de un mito o de un rito , 105 
por lo que viene a ser “la representación económica de aspec- 
tos clave de la cultura y de las creencias ”. 106 

De esta manera, los símbolos constituyen un instrumento 
de conocimiento para aprehender y explicar el mundo, puesto 
que contienen una rica información sobre las concepciones que 
una sociedad tiene del cosmos . 107 Esto nos lleva a establecer 
que los símbolos son importantes vehículos de comunicación, 
tanto entre los miembros de una sociedad que participan de los 
mismos códigos, como de los hombres con las entidades sa- 
gradas. De igual forma, también hay que tener en cuenta que 
a través de los símbolos se manifiesta la divinidad (sea ésta con- 
cebida como una sola, única y omnipotente, como una multi- 
tud de dioses o como espíritus que pueblan y animan al mun- 
do), la cual en un momento dado, por ejemplo en la recitación 
de un mito o en la ejecución de un ritual, incide en el individuo, 
en la sociedad o en la naturaleza, ya que a través de estos actos 
se pretende motivar en ella determinadas reacciones. De lo ex- 
puesto se desprende que, para poder tener un acercamiento 
al significado de los símbolos, es necesario analizarlos tomando 
en cuenta tanto el contexto particular en que se manifiestan, 
sea un mito, un rito o su expresión pictográfica, como el con- 
texto general de la cultura y de la sociedad a la que pertenecen 
pues, de acuerdo con Turner, “los símbolos están esencialmen- 
te implicados en el proceso social .” 108 Así, para el análisis de los 
elementos simbólicos en el ritual, este mismo autor dice que: 

Para llegar a dar una explicación adecuada del sentido de un sím- 
bolo particular, lo primero [...] es examinar el contexto más amplio 

105 Turner, La selva..., pp. 21, 30 y 53. 

106 Ibid., p. 55. 

107 Ibid., pp. 9 y 10. En este mismo sentido Turner considera que los símbolos 
tienen una función cognitiva y una función oréctica. Ibid., pp. 59-60 y 88. 

108 Ibid., pp. 21 y 22. 
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del campo de acción del que el mismo ritual es simplemente una 
fase. Aquí hay que considerar qué tipo de circunstancias dan mo- 
tivo a la celebración del ritual, si son circunstancias relacionadas 
con los fenómenos naturales, o con los procesos económicos o 
tecnológicos, o con las crisis vitales humanas, o con la ruptura de 
relaciones sociales cruciales. 109 

En relación con lo anterior, Geertz reconoce que los sím- 
bolos están inscritos en el análisis social y, por otro lado, los 
hechos sociales tienen una dimensión simbólica que teórica- 
mente se abstrae de esos hechos como totalidades empíricas. 
Asimismo, la construcción, aprehensión y utilización de las for- 
mas simbólicas son actos culturales y hechos sociales que, como 
tales, son públicos y suceptibles de ser observados . 110 En este 
mismo sentido considero que los símbolos aquí analizados, es 
decir, aquéllos relacionados con el fuego así como los concep- 
tos que encierran, son hechos sociales en tanto que constitu- 
yen representaciones colectivas, pues se dan en la comunidad, 
son utilizadas por el individuo, por lo general de manera espon- 
tánea, y le sirven para orientarse y dar significado a los aconteci- 
mientos que vive tanto en el ámbito particular como social . 111 

Los símbolos pueden expresarse a través de una forma na- 
rrativa, es decir, por medio de los mitos, o bien, a través de una 
serie de acciones concatenadas significativas que conforman 
el rito. Estas dos expresiones contienen en sí mismas elementos 
simbólicos que, por su facultad sintáctica y aglutinante, expre- 
san ideas y conceptos que rigen y cohesionan a la sociedad. 
Con base en lo anterior, y para poder interpretar las significa- 
ciones que tuvo el fuego en la sociedad mexica, así como los 
elementos simbólicos relacionados con él, juzgo pertinente 

109 Ibid., p. 50. 

1,0 Geertz, La interpretación..,, p. 90. Turner, La selva..., p. 39, también plantea 
que los símbolos se refieren a hechos sociales que tienen una realidad empírica exte- 
rior a las psiques de los individuos. 

111 Ibid., pp. 31 y 52. 
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centrar el análisis en la principal narración mítica en la que el 
fuego desempeñó un papel importante, también en los ritos 
en los que su presencia fue destacada. De este modo, fue ne- 
cesario considerar al elemento mismo y a los objetos que lo 
representaron en el mito y en los ritos de manera conjunta e 
interrelacionada para poder determinar cuáles fueron sus sig- 
nificados y las funciones que desempeñó. Asimismo, de acuer- 
do con Turner y Lévi-Strauss, he tomado en cuenta el sentido 
posicional del símbolo en mitos y ritos, es decir, cuál fue su 
localización en ellos, así como su relación con otros objetos y 
actos simbólicos. 112 Además, incluyo lo que Turner llama sen- 
tido operacional del símbolo, esto es, lo que se hace con él, 113 
puesto que “hay que atender a la conducta dirigida a cada sím- 
bolo, porque esa conducta es un importante componente de 
su significado total.” 114 Punto sustancial del trabajo fue tomar 
en cuenta la relación que guardó este elemento simbólico con 
los fenómenos y procesos naturales y sociales, así como su pre- 
sencia en los momentos cruciales del ciclo de vida del individuo. 
En este sentido, hay que señalar que los símbolos son produc- 
to de un proceso histórico y que, al tener la estructura y pro- 
piedades de una entidad dinámica, 115 su significado puede va- 
riar según la época o el pueblo donde se observa. Por tanto, 
como ya se mencionó, es preciso no perder de vista el contex- 
to en el cual se expresa el símbolo, es decir, una sociedad es- 
pecífica en un momento determinado, los mitos y los ritos en los 
que aparece y su posición dentro de ellos, así como su rela- 
ción con los acontecimientos naturales, sociales y religiosos. 

En primera instancia, es necesario detectar si un objeto, ade- 
mán, palabra o hecho constituyen un símbolo. Para ello, hay que 
tener presente que una de las principales características de los 

112 Véase, por ejemplo, Lévi-Strauss, Mitológicas I..., p. 62, para quien el significa- 
do de un símbolo se deriva de su posición. 

113 Turner, La selva..., p. 56. 

111 Ibici., p. 50. 

11S Ibici., p. 22. 



símbolos es su polisemia o multivocidad, es decir, que tienen la 
capacidad de condensar diversos significados porque pueden 
poseer diferentes sentidos, muchos de los cuales se refieren a 
los principales aspectos de la vida social. 116 Esto, de acuerdo con 
Eliade, se debe a que: 

El mismo símbolo indicaba o evocaba una serie entera de realida- 
des que no son separables y autónomas salvo en una experiencia 
profana. La multivalencia simbólica de un emblema o de una pala- 
bra perteneciente a las lenguas arcaicas nos hace observar continua- 
mente que, para la conciencia que los forjó, el mundo se revelaba 
como un todo orgánico. 117 

De igual forma, el símbolo es multirreferencial en tanto que 
abarca significados opuestos, en yuxtaposición o interpenetra- 
dos, y a ello se debe que pueda presentar polarización, dis- 
crepancia y condensación de sentidos. 118 Así, “la coincidencia 
de los opuestos, tan abundante y tan simplemente expresada 
por los símbolos, no se da en ninguna parte en el cosmos, y no 
es accesible a la experiencia inmediata del hombre ni al pen- 
sar discursivo.” 119 En este punto es esencial tomar en cuenta el 
contexto en el que un determinado símbolo aparece, puesto 
que dependiendo de aquél y de su posición estructural en el 
mito o en el rito se privilegia uno o varios significados, mien- 
tras que otros pasan a un segundo plano. En el caso del rito, 
el sentido privilegiado del símbolo depende del propósito de 
la fase en la que aparece. 120 

1,6 Ibici., pp. 48, 55, 59 y 119. De acuerdo con este autor: “Unificación de signifi- 
cata dispares, interconexos porque poseen en común cualidades análogas o porque 
están asociadas de hecho o en el pensamiento. Esas cualidades o esos vínculos de 
asociación pueden en sí mismos ser totalmente triviales o estar distribuidos al azar o 
muy ampliamente por todo un ancho abanico de fenómenos. Su misma generalidad 
les permite vincular las ideas y los fenómenos más diversos.” Ibici., p. 31- 

117 Eliade, Tratado..., p. 179. 

118 Ibid., pp. 31, 32-33, 40 y 61. 

119 Eliade, Imágenes..., p. 190. 

120 Turner, La selva..., pp. 56, 57 y 48. 
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Por otra parte, algunos símbolos presentan la capacidad de 
fungir como mediadores entre opuestos. Esta facultad, que esta- 
blece Lévi-Strauss para los mitos, 121 también la observamos en 
el caso del simbolismo del fuego, ya que este elemento apa- 
rece en momentos liminares en mitos y en ritos. De igual ma- 
nera, en tanto que es el punto de relación entre estados diferen- 
tes, aparece asimismo como solucionador de contradicciones. 
A este respecto Tumer señala que “Todas las contradicciones de 
la vida humana social, contradicciones entre sociedad e indi- 
viduo, o entre grupos, se condensan y se unifican en una sola 
representación, los símbolos dominantes.” 122 

En relación con esto y de acuerdo con la propuesta de Tur- 
ner, estimo necesario analizar y determinar cuándo el fuego 
era un símbolo dominante, es decir que constituía un elemento 
estructural; esto es, cuando su contenido de sentido presenta- 
ba una consistencia y una constancia en el sistema simbólico 
por ser precisamente una unidad del mismo y, por esta razón, 
presentaba la misma significación en mitos y ritos; cuando era 
un objeto eterno porque no le era aplicable la categoría de tiem- 
po; cuando era un punto de unión entre la estructura cultural 
y la social y, por último, cuando era un fin en sí mismo. 123 Por 
otra parte, los símbolos dominantes proporcionan continuidad 
a la sociedad y constituyen elementos fundamentales de co- 
hesión, puesto que “Los grupos se movilizan en torno a ellos, 
celebran sus cultos ante ellos, realizan otras actividades simbó- 
licas cerca de ellos y, con frecuencia, para organizar santuarios 
compuestos, les añaden otros objetos simbólicos.” 124 

121 A este respecto véase por ejemplo los siguientes trabajos de Lévi-Strauss: Mito- 
lógicas I..., “La estructura de los mitos”, pp. 229-252. “Estructura y dialéctica”, en Antro- 
pología estructural, Paidós, pp. 253-260. “La estaictura y la forma”, pp. 113-141. “La 
gesta de A.sdiwal”, pp. 142-189. “Cuatro mitos winnebago”, en Antropología estructural. 
Siglo xxi, pp. 190-202. “Relaciones de simetría...”, pp. 225-241. “Cómo mueren los 
mitos", pp. 242-253. 

122 Tumer, La selva..., p. 48. 

12i Ibid., pp. 34, 35, 48 y 50. 

124 Ibid., p. 25. 
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A lo largo del libro se verá que el fuego cumple con los ras- 
gos que caracterizan a un símbolo dominante y, por tanto, será 
considerado como tal en los mitos y ritos que analizaré. Por otra 
parte, es necesario observar que, de acuerdo con las categorías 
de Turner, el fuego también aparece como un símbolo instrumen- 
tal, es decir, como elemento variable o como un medio para la 
consecución de los fines principales del mito o del ritual, 125 esto 
es, cuando aparece como un mero instrumento y no como mo- 
tivo central. Éste sería el caso, por ejemplo, de la quema de copal 
hacia las cuatro direcciones y del sahumerio de las imágenes de 
los dioses. En este punto hay que hacer notar que, en un momen- 
to dado, el fuego puede ser, simultáneamente, símbolo domi- 
nante e instrumental, por ejemplo, cuando el fuego aparece en 
algunos mitos como el principal agente que provoca importan- 
tes transformaciones, desde la misma creación del mundo a partir 
de la transmutación de los dioses hasta las diversas transforma- 
ciones que sufre la persona a lo largo de su vida, especialmente 
en su nacimiento y muerte; igualmente cuando, por su acción, 
transforma algunos materiales, como la madera en carbón, los 
alimentos crudos en cocidos y la elaboración de la cal, transmu- 
taciones todas ellas que provocan el paso a otro orden diferente 
de existencia. Por eso, de acuerdo con Bernardino de Sahagún, 
al fuego: 

todos le tenían por padre, considerando los efectos que hacía, por- 
que quema, y la llama enciende y abrasa. Estos son efectos que 
causan temor. Otros efectos tiene que causan amor y reverencia, 
como es que calienta a los que tienen frío, y guisa las viandas para 
comer, asando y cociendo, y tostando y friendo. El hace la sal y 
la miel espesa, y el carbón ,y la cal, y calienta los baños para ba- 
ñarse, y hace el aceite que se llama úxitl. Con él se calienta la lejía y 
agua para lavar las ropas sucias y viejas, y se vuelven así nuevas. 126 

125 Ibid., pp. 35 y 50. 

126 Bernardino de Sahagún, Historia general de las cosas de la Nueva España, in- 
troducción, paleografía, glosario y notas de Josefina García Quintana y Alfredo López 
Austin, 2 vols., México, CNCA, 1989 (Cien de México), vol. 1, p. 47. 
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La cita anterior destaca la función transformadora del fue- 
go, facultad que fue determinante para la construcción ideo- 
lógica de las significaciones atribuidas a este elemento por las 
antiguas sociedades nahuas. 

El mito y el rito modelos 

Con base en los conceptos hasta aquí presentados, podemos 
afirmar que hubo un mito modelo que dio pauta a otras narra- 
ciones que considero derivadas; y, al mismo tiempo, propongo 
que existió un rito ejemplar que a su vez determinó a otras cere- 
monias que de alguna manera estuvieron vinculadas con él. El 
mito y el rito que tomaré como modelos son la creación del Sol en 
Teotihuacan y la ceremonia del Fuego Nuevo, respectivamente. 

El mito y el rito modelos mantenían entre sí una relación dia- 
léctica, ya que el segundo revivía al primero en el momento en 
que se llevaba a cabo. Es decir, que durante el rito se dramatizaba 
el mito, y en ese momento se daba una sacralización que per- 
mitía reanudar y mantener el contacto con la divinidad. Parale- 
lamente, se legitimaba la existencia del mundo y del ser hu- 
mano, a la vez que se daba y se reforzaba un control religioso y 
político por parte del grupo dominante. Aquí resulta pertinen- 
te la propuesta de Eliade que se refiere a que los mitos de crea- 
ción están íntimamente relacionados con el ritual, el cual a su 
vez los vivifica y actualiza. 127 En este sentido, es importante to- 
mar en cuenta el simbolismo de la ceremonia del Fuego Nuevo 
que representaba la reactualización del cosmos, así como la 
irrupción del tiempo mítico de la creación en el mundo hu- 
mano, pues se rememoraba la inmolación de Nanahuatzin y 
Tecciztécatl para convertirse en los dos principales astros mar- 
cadores de tiempo. De esta manera, el rito hacía vigente el mito 
de origen que tuvo lugar en el tiempo primigenio. En concor- 

127 Eliade, Imágenes..., p. 78. 
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dancia con lo anterior, el mundo era renovado periódicamen- 
te 128 cada 52 años, momento en que, al revivirse la cosmogo- 
nía, se reanudaba el pacto entre los dioses y el ser humano 
que permitía la continuación de la vida por otro ciclo de la 
misma duración. 



a) El mito de la creación por fuego 

De acuerdo con la religión mexica, la creación del mundo se 
llevó a cabo a partir de la transformación y, como el fuego era 
el patrón de las transmutaciones, fue el elemento responsable 
de las acciones que generaron el origen del mundo tal y como 
lo conoce el ser humano. Por estar íntimamente asociado a la 
creación, el fuego estuvo relacionado con todo lo que represen- 
taba principio y regeneración y, por consiguiente, estuvo pre- 
sente en rituales que tuvieron como objetivo propiciar dichas 
acciones. De tal suerte, fue práctica común que a este elemento 
deificado le ofrecieran las primicias de las cosechas, del pulque 
y de los alimentos. 

Así, la creación del Sol y de la Luna constituyó el mito mode- 
lo que ejemplificó el acto creador a través del fuego. De acuer- 
do con él, Nanahuatzin y Tecciztécatl se lanzaron a la hoguera 
pura salir como los dos astros más luminosos que surcan el cie- 
lo diurno y nocturno respectivamente, y representan “los dos 
principios opuestos necesarios a la vida: el fuego y el agua, la 
luz y la oscuridad, el principio vital y la materia.” 129 El Sol, por su 
paite, estrechamente vinculado al fuego, proporciona la luz y el 
calor necesarios para que los seres puedan vivir sobre la tierra. 

Este mito cosmogónico, que expresa el acontecimiento ejem- 
plar de la creación, es el modelo de otras narraciones sagradas. 

I2H Eliade, Mito y realidad..., p. 38 e Imágenes..., p. 96. 

1 - <J Yólotl González Torres, El culto a los astros entre los mexicas, México, SEP/Diana, 
1979 ( SepSetentas-Diana, 217), p. 16. 
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Entre ellas están las siguientes: la que refiere el encendido de 
fuego hecho por Quetzalcóatl y Huitzilopochtli para crear el 
medio sol que alumbró inicialmente la tierra; 130 el encendido de 
fuego hecho por Mixcóatl para honrar a los dioses en el año 2 
ácatl ; 131 la transformación de Quetzalcóatl en estrella de la ma- 
ñana por la acción del fuego; 132 el encendido de fuego por Tata 
y Nene para asar un pescado después del diluvio, hecho que les 
costó el haber sido transformados en perros por haber ahu- 
mado el cielo. 133 Por otro lado, al mito cosmogónico se ajustan 
algunos ritos, tanto promovidos por el grupo gobernante mexi- 
ca como efectuados por el común de la gente en el ámbito fa- 
miliar, donde el fuego aparece como el elemento central o domi- 
nante. Lo arriba expuesto se puede expresar a través del siguiente 
esquema: 



TRADICIÓN RELIGIOSA 




MITOS DERIVADOS RITOS DERIVADOS 

PAUTADOS POR EL MITO MODELO PAUTADOS POR EL RITO MODELO 



130 Historia de los mexicanos por su pinturas", en Teogonia e historia de los mexi- 
canos. Tres opúsculos del siglo xvi, ed. preparada por Ángel Ma. Garibay K., 2 3 ed., 
México, Porrúa, 1973 (Sepan cuántos, 37), p. 25. 

131 Ihid., p. 33. 

132 “Anales de Cuauhtitlan", en Códice Chimalpopoca, trad, del náhuatl por Primo 
Feliciano Velázquez, 2 a ed., México, iih-unam, 1975 (Primera Serie Prehispánica, 1), p, 11. 

133 Leyenda de los soles”, en ihid., p. 120. 
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b) La ceremonia del Fuego Nuevo como rito ejemplar 

Cada 32 años los mexicas llevaban a cabo el rito más sobresa- 
liente, el encendido del Fuego Nuevo. Esta fiesta representaba 
la renovación del mundo, ya que a través de ella se actualizaba y 
recreaba el mito cosmogónico, puesto que constituía “un retor- 
no periódico al tiempo mítico de los orígenes, al Tiempo Mag- 
no.” 134 De esta manera, la ceremonia del Fuego Nuevo expre- 
saba, actualizaba y revivía el mito de la creación del mundo que 
se llevó a cabo a partir de una transformación, misma que fue reali- 
zada, en última instancia, por Xiuhtecuhtli, dios de las transmu- 
taciones. Por otro lado esta festividad, además de que permitía 
el contacto con la divinidad, otorgaba legitimación a la existen- 
cia del mundo y del ser humano. Por ello, constituía un rito ejem- 
plar que daba pauta a otros rituales que tenían que ver con los 
Conceptos de principio, transformación y revivificación, según 
se verá más adelante. Por medio de esta ceremonia, el mundo era 
renovado periódicamente y se reanudaba el pacto entre los dio- 
ses y el ser humano, pues aquéllos permitían a éste vivir otro ci- 
clo de la misma duración. Así los mexicas, al igual que otros 
pueblos, “destruyen periódicamente el mundo para poder ‘reha- 
cerlo’ y, por consiguiente, vivir en un universo ‘nuevo’...” 135 Por 
ello, en el momento en que se realizaba el rito, el tiempo míti- 
co de la creación se hacía presente en el mundo humano. Por 
otro lado, esta festividad tenía importantes implicaciones socia- 
les, políticas e ideológicas, pues involucraba a toda la sociedad, 
era promovida por el grupo gobernante y respondía a los inte- 
reses de éste, ya que ideológicamente reforzaba su lugar pre- 
eminente al presentarse como el responsable del mantenimiento 
del mundo ante los otros sectores sociales. 



1,1 Min ea F.liade, El mito del eterno retorno. Arquetipos y repetición, trad. de Ri- 
cardo Anaya, Madrid, Alianza Editorial, 1993 (El Libro de Bolsillo, Sección Humaní- 
tlmle.s), p. 9. 

133 Eliade, Imágenes..., p. 96. 
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En la fiesta del Fuego Nuevo se realizaba una dramatización 
del mito pues, en primer lugar, antes de que empezara la ce- 
remonia, toda la población tenía por costumbre destruir todos 
sus enseres cotidianos como ollas, platos, ropas y joyas. Ense- 
guida, apagaban todos los fuegos y teas de los templos, del 
palacio y de las casas. Con estas acciones se representaba sim- 
bólicamente la oscuridad prevaleciente antes de que los dio- 
ses ordenaran el mundo y crearan a la humanidad. Los dioses, 
encarnados en los sacerdotes ataviados como aquéllos, iban en 
procesión, junto con un cautivo que sería sacrificado, a la cum- 
bre del cerro Huixachtécatl, monte sagrado que en este rito 
representaba la cima del mundo y el centro, el lugar de la crea- 
ción, 136 sitio reservado a las deidades desde donde se domi- 
naba el espacio humano, la tierra o tlaltícpac. Por su parte, en 
la ciudad y sus alrededores, la población esperaba los resulta- 
dos del designio de los dioses: el fin o la renovación del mundo. 
En esos momentos se rompía la barrera entre el tiempo profa- 
no y el sagrado, el ser humano se hacía contemporáneo de los 
dioses y presenciaba la cosmogonía. En la cima del monte, 
que representaba el ámbito superior de las entidades sagradas, 
se encendía el fuego nuevo barrenando dos palos sobre el pe- 
cho del cautivo que sería ofrendado. Con esta acción la oscu- 
ridad daba paso a la luz y se hacía presente el hecho mítico 
de la creación. Por su parte, la oblación del cautivo en lo alto del 
cerro simbolizaba el sacrificio realizado por los dioses Nana- 
huatzin y Tecciztécatl que hizo posible la existencia del mundo. 
Paralelamente, esa inmolación, que consistía en extraerle el co- 
razón a la víctima, liberaba una energía sagrada que propiciaba 
la reactivación del cosmos para que éste pudiera seguir exis- 
tiendo, mientras que la sangre del sacrificado alimentaba al fue- 
go apenas producido. Por último, con la lumbre recién obte- 
nida se encendían múltiples teas que eran repartidas por toda 
la ciudad y en diferentes poblados para alumbrar la nueva era. 

156 Eliade, El mito..., p. 21, 



La occisión ritual, en general, implicaba por sí misma una 
transmutación de' la persona, puesto que al ser sacralizada se 
elevaba por encima del plano humano y se transformaba en 
la misma imagen del dios honrado. Así pues, el sacrificio efec- 
tuado en la cima del Huixachtécatl representaba la liberación 
de la fuerza vital del personaje sacralizado que servía para 
revitalizar al nuevo ciclo de vida. El encendido del fuego nue- 
vo se efectuaba una vez que aparecía la señal, el paso de las 
Pléyades por el cénit, 137 que indicaba que los dioses habían 
permitido al mundo continuar con su existencia y a la humanidad 
vivir por otro ciclo de 52 años. De acuerdo con Lévi-Strauss, 
también en este caso el fuego correspondía a la cultura, mien- 
tras que su privación, al apagar todas las lumbres, representaba 
el regreso a lo natural. Por consiguiente, si la ausencia del fue- 
go, que representaba al Sol, se prolongaba indefinidamente, 
se instauraría en el mundo el dominio de lo crudo y la natura- 
leza, por eso consideraban que los seres más vulnerables su- 
frirían una transformación, las mujeres embarazadas pasarían 
a ser fieras que devorarían a la humanidad, mientras que los 
niños se convertirían en ratones. Además, la falta indefinida del 
Sol, simbolizado por el fuego, traería como resultado un mun- 
do oscuro, frío, húmedo y podrido en el que no sería posible la 
vida, la sociedad y la cultura. 138 

Así, con el rito del Fuego Nuevo se actualizaba la creación 
del Sol, la cual se llevó a cabo a partir de la transformación de 
Nanahuatzin a través del fuego, cuya personificación, Xiuhte- 
euhtli, era el dios de las transmutaciones. En la fiesta, la recrea- 
ción del mundo se significaba por el cambio que había de la 
oscuridad a la luz, representada ésta por el fuego producido 
sobre el pecho del cautivo y que simbolizaba el preludio de la 
próxima salida del Sol. Enseguida, del fuego original se encen- 

'• V7 Johanna Broda, “La fiesta azteca del Fuego Nuevo y el culto de las Pléyades”, 
en Franz Tichy [ed.l, Space and Time in tbe Cosmovision of Mesoamerica, Munich, 
Alemania, Wilhelm Fink, 1982 (Lateinamerika-Studien, 10), p. 130. 

I ,H Lévi-Strauss, Mitológicas I..., pp. 246, 289 y 328. 
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dían múltiples teas que iban iluminando paulatinamente los 
templos, el “palacio” o tecpan, las casas de todos los habitantes 
de México Tenochtitlan y de otras poblaciones dependientes de 
este importante centro político religioso para alumbrar la nue- 
va era. Con ello, los mexicas se erigían como los productores 
y dueños del fuego, con la facultad de distribuirlo a los demás 
pueblos y, por eso los mexicas, en tanto que sus poseedores, 
justificaban así su poder y dominio. 

El fuego, elemento identificado con el Sol y al cual se simbo- 
lizaba en esta fiesta, generaba la luz y el calor necesarios para 
que la humanidad pudiera vivir y reproducirse sobre la tierra. 
Por eso, en el momento de la ceremonia, el fuego sagrado de la 
creación irrumpía en el mundo humano actualizándolo y revita- 
lizándolo. Por otro lado, el rito hacía vigente el mito de origen que 
tuvo lugar en el tiempo primigenio. De esta manera y de acuer- 
do con la propuesta de Mircea Eliade, el mundo era renovado 
periódicamente y, en el caso aquí planteado, el mundo era res- 
taurado cada 52 años, momento en que se reanudaba el pacto 
entre dioses y hombres que permitía a la humanidad vivir por 
otro ciclo. 

Como ya mencionamos, el rito del Fuego Nuevo, que revi- 
vía la cosmogonía de la creación del Sol y de la Luna, fue el mo- 
delo de otras fiestas que estuvieron asociadas a los conceptos de 
principio, transformación y revivificación del mundo, y que in- 
cluyeron ceremonias dedicadas a favorecer las actividades pro- 
ductivas. Entre estas festividades estaban las que organizaba el 
grupo dominante y en las que participaba toda la sociedad en los 
! siguientes meses: Tóxcatl y Xócotl Huetzi, que eran festividades 

relacionadas con el Sol. La ceremonia de huuuhcjuiltcwícilcuci- 
liztli, efectuada a la mitad de lzcalli, y la gran fiesta de Izcalli 
celebrada cada cuatro años; estas dos solemnidades, junto con 
la de Xócotl Huetzi, estaban asociadas a ciclos temporales. Las 
de Etzalcualiztli, Huey Tecuílhuitl y Tepeílhuitl estaban dedi- 
I cadas a los dioses del agua y de los mantenimientos, en ellas 

observamos una confluencia de los dos elementos opuestos, fue- 

I 
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go y agua, porque estaban orientadas a propiciar la agricultura y 
el adecuado desarrollo de las plantas alimenticias. Teotleco, que 
festejaba la llegada de los dioses, y Quecholli destinada a honrar 
al dios de la caza y a propiciar esta actividad. Por otro lado, en los 
ritos de paso del ciclo de vida del individuo el fuego también 
estuvo presente como símbolo dominante por lo que, de igual 
forma, el mito cosmogónico fue el modelo que siguieron. Estas 
ceremonias fueron: la que se efectuaba con motivo del nacimien- 
to y de la asignación de nombre a la criatura; la fiesta de carác- 
ter social que se realizaba cada cuatro años en el mes de Izcalli y 
que tenía como propósito conjurar el crecimiento y desarrollo 
de los infantes y de las plantas; la celebración del matrimonio 
y los ritos funerarios. Asimismo, a este rubro correspondieron los 
ritos que se referían a la delimitación de espacios, como el rito 
chichimeca de apropiación de un territorio, la inauguración de 
una casa, la purificación de la milpa y la fundación de una ciu- 
dad, en este caso México Tenochtitlan. 



Significaciones del fuego 

El fuego, que constituyó en sí mismo una manifestación de lo 
sagrado o hierofanía, 139 remite a otros conceptos que formaron 
parte fundamental del sistema religioso mexica. Para poder de- 
terminar cuáles fueron esos conceptos es necesario detectar, en 
primera instancia, la presencia del fuego en los ritos. Para ello, 
hay que señalar que existieron diversos objetos que lo repre- 
sentaron y, por consiguiente, fueron símbolos de la deidad. Por 
tanto, cuando esos objetos 140 estuvieron presentes en los ritua- 
les significó que el fuego participó en ellos, así como alguna de 
las funciones que le fueron propias, intervención que influyó 

I VJ Fliade, Tratado..., p. 21, 

1 111 Los elementos que simbolizan al fuego serán analizados en el cuarto capítulo 
y *ertin considerados en conjunción con aquéllos relacionados con el agua y la tierra, 
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en la buena consecución de los fenómenos de la naturaleza, en 
algunas labores productivas y en determinados momentos cru- 
ciales de la vida del individuo, por eso, el fuego fue considerado 
como elemento propiciatorio de determinadas situaciones y acti- 
vidades. En los mitos y en los ritos en los que el fuego ocupó un 
lugar central, es decir, donde figuró como símbolo dominante, 
ya sea mediante la presencia de la lumbre o a través de los obje- 
tos que lo representaron, observamos que este elemento desem- 
peñó diversas funciones que lo caracterizaron y que incidieron 
en el ámbito de lo sagrado, en la naturaleza y en la sociedad. 

El fuego tuvo diversas significaciones en la religión nahua, una 
de ellas fue que representó lo sagrado, pues personificó a Xiuhte- 
cuhtli, dios que a su vez estuvo asociado a Ometéotl, principio 
dual generador de todo lo que existe, inclusive de los dioses. Ade- 
más, por identificarse concretamente con el principio masculino 
del cosmos otra de sus significaciones, en el nivel de lo sagrado, 
fue la fecundación, acción presente tanto en el mundo natural 
(animales y plantas) como en el social y cultural (el ser humano). 
Por tanto, uno de sus principales atributos fue la regeneración del 
mundo, es decir, de la naturaleza y de la sociedad. Esta renova- 
ción tuvo como modelo el acto mítico de la creación, en el cual 
la acción de la lumbre desempeñó un papel determinante, y 
debido a que el fuego fue considerado, junto con el agua, como 
el elemento creador, se le asoció con el concepto de principio. 
Así, Xiuhtecuhtli aparece como el primer señor del día y el pri- 
mer señor de la noche en el calendario ritual o tonalámatl. 

Por ello, el fuego fue considerado como elemento fundador 
del mundo ya que, por haber realizado su acción transforma- 

141 Véase, por ejemplo, el Códice Borbónico y el Tonalámatl de Aubin. Códice Borbó- 
nico. Manuscrito mexicano de la Biblioteca del Palais de Bourbon, ed. facsimilar, des- 
cripción, historia y explicación del códice por Francisco del Paso y Troncoso comen- 
tario explicativo de E. T. Hamy, trad. del apéndice de Josefina Oliva de Coll, 3* ed., 
México, Siglo Veintiuno Editores, 1981 (Col. América Nuestra. América Antigua). 7b- 
nalámatl de Aubin. Antiguo manuscrito mexicano en la Biblioteca Nacional de París 
( Manuscrit Mexicaine No . 18-19), México, Gobierno de Tlaxcala, 1981 (Tlaxcala. Códi- 
ces y Manuscritos, 1). 
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dora en la era mítica, se constituyó en el responsable de la 
creación del Sol, de la Luna y de Venus, astros marcadores de 
tiempo que hicieron posible la vida del ser humano en la tie- 
rra. Como los conceptos de creación y recreación estuvieron 
asociados, puesto que la renovación del mundo era “la repetición 
de un gesto arquetípico realizado in illo tempore ,” 142 el fuego 
fue concebido como el encargado de efectuar la regeneración, 
la cual era propiciada mediante ritos específicos realizados en mo- 
mentos determinados. Asimismo se le atribuyeron las funciones 
de purificación y sacralización de espacios y tiempos, donde se 
encendía ritualmente el fuego o cuando se quemaba copal para 
la celebración de un rito. Ejemplo de esto es cuando se realiza- 
ba la restauración de la vida social cada 52 años. 

Los mexicas ubicaron al fuego en el centro y al dios que lo 
personificaba lo asociaron al eje del mundo, por lo que esta 
deidad tuvo la posibilidad de acceder en dirección ascendente 
hacia el cielo y en sentido descendente hacia el inframundo; 143 
por ello, el fuego constituyó para los mexicas un vehículo de 
comunicación y fungió como mediador entre el mundo huma- 
no y el sagrado, entre el hombre y los dioses. Asimismo, por su 
localización, representó el centro del plano terrestre y del cos- 
mos y, por consiguiente, se le atribuyó la capacidad de dar 
cohesión al mundo ya que, además, las fuerzas sagradas fluían 
(le las cuatro esquinas hacia el centro y viceversa. De igual 
manera, el fogón de la casa representó el centro y reunió en tor- 
no a él a la familia, por lo que fue considerado como el símbolo 
aglutinante de la sociedad. Esto se confirma por la gran cantidad 
(le braseros encendidos en los patios de los templos, sitio de 
reunión de todos los gaipos sociales en las ceremonias comu- 
nitarias promovidas por el grupo gobernante mexica. 144 

1 IJ Blinde, Tratado..., p. 54. 

1 Por eso presenta ciertos atributos que comparte tanto con Ometecuhtli como 
con Mlijktntecuhtli, como es la xiuhuitzolli o diadema de turquesa que representa poder. 

1 1 1 En el plano político, esto llevó a establecer una asociación del fuego con el 
|tnder puesto que, como ya lo ha demostrado Xavier Nogue 2 , Xiuhtecuhtli fue el dios 
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Por otra parte, la localización espacial del fuego, el centro 
y las cuatro esquinas de la superficie terrestre, conformó un 
esquema que también se manifestó en el plano temporal, pues 
su ubicación correspondió, asimismo, al centro y a los extre- 
mos, por lo que lo podemos encontrar tanto al inicio como al 
final de diversos ciclos temporales, así como en su parte me- 
dia. Esto nos permite decir que el fuego fue un importante 
marcador de tiempo, y a ello se debió la acepción de Xiuhte- 
cuhtli como “señor del año”. De igual forma y en relación con 
lo anterior, el fuego representó un elemento que enlazaba di- 
versos ciclos y procesos naturales (de la época de sequía a la 
de lluvia y viceversa), sociales (los momentos cruciales del ci- 
clo de vida, la terminación del periodo anual, el lapso de crisis 
social durante el cambio de cada periodo de 52 años) y ritua- 
les (marcó diferentes etapas en algunas ceremonias como por 
ejemplo en Xócotl Huetzi, Quecholli e Izcalli). En este sentido, 
el fuego estuvo unido al concepto de transformación y, como 
se encuentra justamente en el instante en que se realizaba el 
cambio, es decir, cuando se abandonaba la condición anterior 
pero aún no se asumía la nueva, 145 lo he caracterizado como 
un elemento liminar, de umbral. 

Con base en lo anterior, pretendo mostrar que el culto al 
fuego formó parte fundamental del sistema religioso mexica y 
constituyó un corpus simbólico polisémico que se manifiesto 
de manera esencial en mitos y ritos que dieron significación al 
mundo. Asimismo, a través del estudio de este subsistema, trata- 
ré de exponer las formas dialécticas de articulación que existieron 
entre el mundo sagrado, la naturaleza y la sociedad pues, como 
dice Eliade: “No existe símbolo, emblema o eficiencia mono- 
valente o singularizado. Todo está ligado’, todo se une y cons- 



eje los hueitlatocjue mexica, quienes se identificaban plenamente con él. Xavier No 
guez, El hueitlatoani y su relación con el complejo del dios del Juego Xiuhtecuhtli, 
México, 1971, 87 pp. (Tesina de licenciatura en Historia, FFyL-UNAM). 

U5 Van Gennep, op. cit., p. 21. 



tituye un conjunto de estructura cósmica.” 146 Para aclarar la 
conceptualizaciórr que elaboró la sociedad mexica en torno al 
fuego, considero necesario abordar, en primera instancia, la 
importancia simbólica que tuvo este elemento y, en especial, 
su caracterización como elemento liminar. 



a) Importancia simbólica del fuego 

El culto al fuego fue de una gran antigüedad ya que formó 
parte fundamental del sistema religioso de los grupos cazado- 
res, según se aprecia en algunas referencias que proporcionan 
las fuentes documentales sobre los chichimecas que arribaron 
al Altiplano Central de México durante el Periodo Posclásico. 
De esto da cuenta, por ejemplo, el manuscrito llamado “Ana- 
les de Cuauhtitlan” cuando describe el rito de apropiación de 
un territorio, el cual consistía en arrojar flechas hacia las cuatro 
direcciones y ofrecer el producto de la cacería al fuego. 147 Asimis- 
mo, Fernando de Alva Ixtlilxóchitl menciona que el Sol, asociado 
al fuego, era uno de sus dioses principales pues, de acuerdo 
con él, los chichimecas: “[...] no tenían ídolos; llaman al sol, 
padre y a la tierra, madre. La primera caza que tomaban le cor- 
taban la cabeza, mostrándola al sol, como sacrificándolo.” 148 

El culto a estas dos entidades se generó porque la tierra era 
la principal proveedora de los animales que servían como ali- 
mento, mientras que el fuego fue utilizado para la cocción de 
la carne y de las plantas recolectadas. En relación con esto, 
Lévi-Strauss dice que: “Antes de conocer el fuego y la cocción 
de los alimentos los hombres estaban reducidos a poner la 
carne encima de una piedra para exponerla a los rayos del 

1 '' r ’ Eliade, Tratado..., p. 152. 

117 “Anales de Cuauhtitlan”, en Códice Cbimalpopoca..., p. 3. 

MK Fernando de Alva Ixtlilxóchitl, Obras historíeos , edición, estudio introductorio 
y apéndice documental por Edmundo O'Gorman, 2 vols., México, IIH-unam. 1973. 
vol, I, p. 289. 
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sol...” 149 Según Alva Ixtlilxóchitl, los chichimecas ya comían 
carne asada, sin embargo, la “Histoire dn Mechique” afirma 
que los primeros habitantes de Tetzcuco no utilizaban el fue- 
go y que éste fue descubierto por los popolocos, 150 población 
proveniente de la Mixteca que participó de la tradición cultural 
mesoamericana antes que los chichimecas. Lo anterior nos lle- 
va a considerar la afirmación de Lévi-Strauss de que lo cocido 
es una categoría que se identifica con la cultura, en oposición a 
lo crudo que se equipara a la naturaleza. 151 Así, de acuerdo con 
este autor, el fuego y las plantas cultivadas, que son sometidas 
a un proceso de cocción, corresponden al ámbito de la cultura, 
mientras que el hombre que solamente practica la cacería y se 
alimenta de carne, en algunas ocasiones cruda, pertenece al 
ámbito de la naturaleza. 152 Con base en esto y según la “Histoire 
du Mechique”, los chichimecas recién llegados no conocían el 
fuego, mientras que los popolocas se encontraban en una situa- 
ción opuesta, ya que fueron los inventores del mismo. Con 
esto se expresa, de manera simbólica, el predominio de la natu- 
raleza en los primeros y de la cultura en los segundos, debido a 
que se trata de una población que participa de la alta cultura 
mesoamericana. Por tanto, el fuego representa, en este caso, su- 
perioridad cultural, al igual que las plantas cultivadas pues, según 
la misma fuente, los chichimecas llevaron las semillas de Chal- 
co a Tetzcuco para empezar a sembrar, 1 ’ 3 De acuerdo con lo ante- 
rior, podemos ver que entre las poblaciones nahuas del Altiplano 
Central de México se encuentra también lo que Lévi-Strauss de- 
dujo a partir de los mitos del origen del fuego entre los ge y los 
tupiguaraní esto es, la oposición entre lo crudo, asociado a la na- 
turaleza, y lo cocido, que se equipara a la cultura. 

Lévi-Strauss, Mitológicas /..., p. 285. 

150 Alva Ixtlilxóchitl, op. cit., vol. i, p. 289. “Histoire üu Mechique”, en Teogonia..., 
pp. 91 y 93- 

151 Lévi-Strauss, Mitológicas I..., pp. 97, 136, 146 y 328. 

1,2 Ibid., pp. 153, 189 y 171. 

15J “Histoire du Mechique”, en Teogonia..., p. 92. 



La transformación de lo crudo (naturaleza) a lo cocido (cultu- 
ra) tiene como principal agente al fuego el cual, por efectuar di- 
cha transmutación, desempeña, asimismo, la función de media- 
dor entre esos dos opuestos. 154 Lo anterior también se observa 
en la fabricación de cerámica que es un producto cultural y co- 
cido, 155 así como en la producción del carbón y en el proceso de 
elaboración de la cal, todos ellos productos culturales amplia- 
mente utilizados por los mexicas y demás pueblos mesoameri- 
canos. No es extraño, entonces, que el fuego sea equiparado con 
cultura y con conocimientos y, por consiguiente, el fuego cultu- 
ral domesticado propicia el paso de la naturaleza a la cultura y 
aglutina significaciones cuya elaboración es social y cultural. Por 
eso, todo lo cocido se encuentra dentro del ámbito de la cultura. 

El fuego afecta a los hombres en todos sentidos: como instrumento 
necesario para la cocina y otras técnicas; para la comunicación de 
los dioses a través del sacrificio; asociado al éter, el cielo brillan- 
te, domicilio de los dioses y las almas; por su valor destructivo, a 
veces de modo negativo, otras, como para la purificación, positivo. 
Los mitos no sólo reflejan su importancia, sino que parecen inclu- 
so ejecutar un poco la función que les daba Lévi-Strauss, en este 
caso, el mediar una contradicción. Existe una tensión evidente 
entre los usos profanos del fuego (para cocinar y en la manufac- 
tura, sobre todo) y su uso sacro como medio del sacrificio, los 
rituales de purificación, o el castigo divino. 156 

Según lo ha mostrado Lévi-Strauss, en el pensamiento mítico 
Ntidamericano existe la concepción de un fuego celeste des- 
tructor que incendia la tierra y de otro terrestre que es benéfico 
y creador. 157 En relación con el primero, los mexicas tenían 

1,1 Lévi-Strauss, Mitológicas I..., p. 69. 

1,11 Ibid., p. 246. 

I,f ' Kirk, op. cit., pp. 204 y 205. 

1,7 lévi-Strauss, Mitológicas I..., pp. 109, 189, 206, 212 y 287. Respecto al friego destruc- 
lur, Klrk, op. cit., p. 170, dice que los fuegos de los bosques tienen un lado natural y 
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una creencia similar, puesto que el mundo, en una de las eras 
anteriores a la actual, fue destruido por una lluvia de fuego. 

El fuego benéfico y creador, que según el autor antes mencio- 
nado se manifiesta principalmente a través de la cocina, aquí lo 
consideré en general como terrestre, un fuego domesticado, 
propiedad del ser humano y símbolo de cultura. 159 A él perte- 
nece el fuego con el que, de manera controlada, se incendian 
los campos de labor para fertilizarlos y luego proceder a sembrar. 
Por consiguiente, este fuego corresponde al ámbito cultural, 
puesto que está íntimamente relacionado con la agricultura. 

Como acabo de mencionar, Lévi-Strauss establece que, en 
un principio, cuando el fuego aún no era controlado por el hom- 
bre, éste se limitaba a exponer la carne de los animales cazados 
a los rayos del Sol colocándola sobre una piedra. Esta época 
inmemorial se expresa en algunos mitos de los bororo y de los 
ge, según los cuales en aquellos tiempos remotos el cielo y, por 
tanto, el astro luminoso estaban más cerca de la tierra. Poste- 
riormente, cuando el hombre fue capaz de producir el fuego 
por sí mismo y controlarlo, la acción de los rayos solares fue 
sustituida por la lumbre del hogar, la cual produjo, indudable- 
mente con mucho mejores resultados, el cocimiento de los 
alimentos. 160 Por eso, según Lévi-Strauss, la cocina marca el trán- 
sito de la naturaleza a la cultura, pues: “por ella y mediante ella 
la condición humana se define con todos sus atributos, hasta 
aquellos que —como la mortalidad— podrían parecer de lo 
más indiscutiblemente naturales.” 161 De tal manera, se estable- 
ce una equiparación o correspondencia entre el Sol y el fuego, 
entidades que fueron sacralizadas y motivo de veneración. Esta 
conceptualización también la observamos en los chichimecas 
del Altiplano Central pues, según las fuentes documentales, 
estos grupos tenían una especial devoción al fuego, ya que le 

08 “Lt*ytíncÍH de los soles”, en Códice Chiftialpopoca..., p- 119. 

159 Kirk, op. cit., p. 170. 

160 Lévi-Strauss, Mitológicas I..., pp. 285 y 291. 

161 Ibid., p. 166. 
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ofrecían las primicias de la caza. Asimismo, Mixcóatl, deidad de 
los cazadores, fue-el primero que hizo fuego con dos palos. 162 

De igual modo, el culto al fuego debió de haber existido des- 
de épocas lejanas entre los cazadores recolectores, y, a partir de 
su uso, que se convirtió en una necesidad para la cocción de los 
alimentos, el hombre empezó a construir una serie de concep- 
ciones en relación con él. Ahora bien, podemos suponer que 
dichas ideas, que tuvieron su origen en sociedades cazadoras, 
hubieran experimentado cambios importantes cuando esos gru- 
pos se transformaron en agricultores sedentarios al ir dominan- 
do cada vez más las técnicas de cultivo. Sería entonces cuando 
el hombre reelaborara las concepciones en torno a este ele- 
mento, al igual que su uso ritual. Por otra parte, también hay que 
considerar que en el Periodo Posclásico arribaron al Altiplano 
Central de México varios grupos de cazadores recolectores que, 
al cabo de algún tiempo, se mezclaron con los grupos seden- 
tarios agrícolas de la región y se incorporaron a la alta cultura 
rnesoamericana. Sin embargo, podemos suponer que no sólo 
ellos se asimilaron a dicha cultura, sino que también, de ma- 
nera dialéctica, los cazadores introdujeron nuevos elementos 
que se integraron a aquélla. Así, por ejemplo, entre los caza- 
dores el fuego estuvo asociado con su principal actividad, valga 
la redundancia, la cacería, y con los ritos mortuorios. Ambos im- 
plican la muerte, pero se trata de una muerte productiva, ya que 
ise mata para alimentar, en el caso de la cacería, al ser humano 
y en los ritos a los dioses. 

Por tanto, el culto al fuego de los cazadores recolectores se 
fundió con las creencias y prácticas propias de los sedentarios 
agricultores y, con ello, este elemento fue dotado de nuevas 
significaciones, pues se le relacionó con las actividades agríco- 
las y con los fenómenos meteorológicos asociados a éstas. De 
Igual manera, por la gran relevancia que tuvo en la vida del ser 
humano, se le adjudicaron significados simbólicos ligados a 

ir ’ 2 “Historia de los mexicanos...”, en Teogonia..., p. 33. 
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ella, especialmente en los momentos cruciales del ciclo de vida. 
En el caso de los grupos agricultores, las significaciones del 
fuego se hacen más complejas y simbólicas, ya que consideran 
también los ciclos recurrentes de la naturaleza dentro de los 
cuales se encuentra inscrita la actividad agrícola. La observación 
del movimiento cíclico de la naturaleza da lugar a la concep- 
ción de que la vida desemboca en la muerte, pero ésta encie- 
rra en sí misma la vida al producirse el renacimiento de las 
plantas. Así, de acuerdo con Eliade, uno de los simbolismos de 
la muerte es “el de la invernación de las simientes que se des- 
componen en el suelo para hacer posible la aparición de una 
forma nueva.” 163 En estos ciclos recurrentes de la naturaleza 
también se encuentran la desaparición y reaparición de algunos 
astros, acontecimientos naturales que han sido interpretados 
como su muerte y renacimiento, entre ellos están, por ejemplo, 
el Sol, la Luna, Venus y las Pléyades. Así, “La vegetación por 
ejemplo implica las ideas de muerte y renacimiento, de luz y de 
oscuridad (consideradas como zonas cósmicas), de fecundidad 
y de opulencia...” 164 Dentro de esta concepción, los nahuas 
asociaron al fuego con la regeneración de la naturaleza, reno- 
vación que implica una muerte previa, es decir, el paso por un 
estado liminar. Además, este mismo elemento surge a partir de 
una materia muerta, o sea, la madera seca pues, Para encen- 
der el fuego hay que recoger madera muerta, y por tanto atri- 
buirle a ésta una virtud positiva, pese a que sea la privación 
de la vida.” 165 

En relación con los ciclos de la naturaleza que han sido in- 
terpretados como muerte y resurgimiento de la naturaleza, hay 
que tomar en cuenta que en diversos ritos asociados a ellos, el 
fuego se encuentra ubicado en momentos liminares, es decir, 
cuando se da un momento de muerte previo a un resurgimiento. 



163 Eliade, Tratado..., p. 176. 

,64 Ibid., p. 152. 

163 Lévi-Strauss, Mitológicas I..., p. 153. 



Por eso, el fuego fue relacionado con el transcurso del tiem- 
po, ya que, además de su cualidad transformadora, implicaba el 
cambio de un estado a otro, lo que incluía el paso de un mo- 
mento al siguiente, por ello lo encontramos, de igual manera, 
tanto entre el final y el inicio de los ciclos temporales, así como 
en su parte media. Pero hay que considerar que se trata de un 
fuego terrestre que, por su ubicación estructural, también desem- 
peña la función simbólica de mediador, ya que aparece como 
intersección, es decir, como el elemento que propicia el paso 
de un periodo estacional a otro y, asimismo, posibilita la comu- 
nicación entre el mundo de los vivos y el de los muertos, entre 
el mundo humano social y el mundo sagrado, entre los seres 
humanos y los dioses, entre la tierra y el cielo, entre la naturale- 
za y la sociedad. 166 Por tanto, el fuego en sí mismo constituye 
una hierofanía, puesto que es expresión de lo sagrado. 167 

El fuego como mediador entre el mundo de los vivos y de los 
muertos se manifestó, por ejemplo, en la amplia participación 
que este elemento tuvo en los ritos de exequias, pues los cuer- 
pos de los difuntos, especialmente de los tlatoque , eran crema- 
dos junto con sus pertenencias. Asimismo, en los ritos mortuo- 
rios de los guerreros muertos en batalla, cuyo cuerpo no había 
sido recuperado, solían quemar sus objetos y también acostum- 
braban incinerar los enseres de algunas víctimas sacrificadas. 
De igual manera, el fuego tuvo una participación destacada en 
las ceremonias comunitarias dedicadas a honrar a los muer- 
tos . 168 Por otro lado, el elemento ígneo también fue motivo 
central en los ritos en que se daba una comunicación entre el 
mundo social y humano con el sagrado. El ejemplo más sobre- 

1(1,1 Ibid., p. 70. Este fuego terrestre mediador Lévi-Strauss lo identifica concreta- 
mente con la cocina y la cocción de los alimentos. Kirk, op. cit., p. 210 establece que 
ttn los mitos griegos también ‘El fuego se asocia a las relaciones existentes entre 
hombres y dioses y sus respectivas valoraciones, o entre mortalidad e inmortalidad.” 

,f ’ 7 F.liade, Tratado..., p. 21. 

l(lH Al igual que entre los bororo y los sherenté, Lévi-Strauss, Mitológicas I..., p. 206, 
entre los pueblos nahuas el fuego o el agua, ambos considerados como elementos 
primordiales, están relacionados con el paso de la vida a la muerte. 
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saliente de este caso fue la ceremonia del Fuego Nuevo que 
marcaba el fin de un ciclo y el inicio del siguiente, momento 
que era significado por el encendido de un fuego nuevo que re- 
memoraba la creación, es decir, el eterno retorno del que habla 
Eliade, en el cual se daba la abolición del tiempo profano a tra- 
vés de la imitación de modelos ejemplares que reactualizaban 
los acontecimientos míticos, la cosmogonía y se realizaba una 
apertura al tiempo sagrado que invadía al profano. 169 “El rito 
coincide, por la repetición, con su ‘arquetipo’; el tiempo profano 
es abolido. Asistimos, por decirlo así, al mismo acto cumplido 
in illo tempore, en un momento auroral cosmogónico.” 170 
El fuego constituyó un mediador entre los hombres y los dio- 
ses, ya que muchas de las ofrendas, por ejemplo la sangre del 
autosacrificio impregnada en espinas de maguey y pajas o ro- 
ciada en papeles, eran arrojadas a la lumbre que servía como 
vehículo de comunicación. Asimismo, el copal, el pericón y el 
tabaco quemados en grandes y pequeños incensarios consti- 
tuían un importante ofrecimiento a los dioses. Además, el con- 
tacto constante entre el ser humano y la divinidad estaba sig- 
nificado por la presencia de grandes fogones en los patios de 
los templos, así como por la lumbre encendida en los hogares 
de las casas. Estas lumbreras se mantenían prendidas constan- 
temente, con excepción del tiempo previo a la realización del 
rito del Fuego Nuevo que significaba el fin de un ciclo. En esos 
momentos, el mundo corría el riesgo de llegar a su fin, pues 
sería dominado por el frío y la humedad si no se daba una re- 
novación la cual, en última instancia, estaba supeditada a la 
voluntad de los dioses. En tiempos normales todos esos fogones 
ubicados en templos, plazas y casas eran necesarios, puesto que 
mediaban y evitaban el predominio de un extremo húmedo y 
frío; pero, también evitaban el extremo opuesto, es decir, una 

169 Eliade, Imágenes..., p. 64. Este tema es ampliamente tratado por Eliade en su 
obra El mito... 

170 Eliade, Tratado..., p. 54. 
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fuerte sequía con la cual el mundo sucumbiría quemado por 
el exorbitante calor. Por eso el fuego, en tanto que “término 
intermediario”, 171 fue el motivo central en la ceremonia de Xó- 
cotl Huetzi, en la época de lluvias, y en la fiesta de Izcalli, en el 
periodo de sequía. En relación con esto, Lévi Strauss dice que: 

Por su presencia el fuego de cocina [el cual considero que por sus 
características puede ser generalizado al fuego terrestre controla- 
do] evita una disyunción total, une el sol y la tierra y preserva al 
hombre del mundo podrido que le tocaría si el sol desapareciese 
verdaderamente; pero esta presencia es también interpuesta, lo cual 
se reduce a decir que aparta el riesgo de una conjunción total, 
del cual resultaría un mundo quemado} 12 

Por tanto, el fuego terrestre desempeñó la función de me- 
diador entre el cielo y la tierra, entre el arriba y el abajo. 173 En 
relación con ello, es necesario tener presente que el fuego es- 
tuvo representado por el xócotl, aquel tronco alisado que era 
el motivo central de la ceremonia realizada en su honor en el 
mes de Xócotl Huetzi. Este poste, además, constituía la réplica 
del arquetipo del árbol cósmico del centro, es decir, del axis 
mundi que permitía la comunicación entre los tres sectores ver- 
ticales del universo, pues, “La instalación y consagración del pos- 
te sacrificial [es] un rito del Centro. Asimilado al Árbol del Mundo, 
el poste se convierte a su vez en eje que une a las tres regiones 
cósmicas. La comunicación entre el cielo y la tierra se hace po- 
sible por la intersección de este pilar.” 174 



1 "' 1 Lévi-Strauss, Mitológicas I . , p. 68. 

172 ¡bUi, p. 289. 

I7 '* Ibid., pp. 293 y 307 y Eliade, Imágenes..., pp. 47-49. 
171 Ibid, p. 48. 
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Figura 1. 

Tonatiuh y Mictlantecuhtli con el xócotl. Tonalámatl deAubin, lám. 10. 



Asimismo este tronco, que era símbolo de los árboles de las 
cuatro esquinas y del centro, a la vez que comunicaba la tie- 
rra con el cielo los mantenía apartados desde los tiempos míti- 
cos. Esta separación hizo posible la existencia de un sitio ideal 
en el que el ser humano pudiera vivir, pues mantenía al Sol lo 
suficientemente alejado de la tierra para evitar que ésta fuera 
quemada, ya que “El friego celeste no debe entrar en conjunción 
con la tierra, pues de su contacto resultaría un abrasamiento 
general del cual la sequía constituye el pródromo modesto 
pero empíricamente verificable.” 175 



Por otra parte, el fuego también constituyó un puente in- 
termediario entre el ámbito de la naturaleza y el de la cultura, 
ya que este elemento los unía y los separaba simultáneamente, 
lo cual, además, permitía el paso del primero al segundo. En 
relación con esto, encontramos ceremonias, como la apropia- 
ción de un territorio, la inauguración de una casa o de un tem- 
plo, en las que el fuego ocupó un lugar central y cuya función 
fue la de apartar un espacio de la naturaleza para poder hacer- 
le > habitable al ser humano, es decir, transformar su cualidad de 
natural a cultural. De acuerdo con van Gennep, esta conver- 
sión implica un rito de paso a través del cual se consagra un 
espacio para poder proceder a su apropiación. Por tanto, estos 
ritos tienen también un sentido de socialización ya que, por 
medio de ellos, se separa un espacio del dominio de la natu- 
raleza para hacerlo pertenencia del ser humano. Así, a través 
ile estos ritos se anulan las cualidades contaminantes de un 
territorio y se levanta el tabú de habitarlo. 176 

Asimismo, el fuego fue un elemento mediador entre la na- 
turaleza y la cultura cuando tenía lugar un parto, pues la mujer 
y el recién nacido debían quedarse dentro de la casa y junto 
.il fogón los primeros cuatro días. Este periodo equivalía a una 
etapa liminar o de transición, después de la cual ambos eran 
reincorporados a la sociedad o mundo cultural mediante el 
t ilo del bautismo. 177 Como el fuego estaba presente desde la 
etapa liminar hasta el momento de la reincorporación a la so- 
i iedad, dicho elemento era el que vinculaba el ámbito de la 
naturaleza con el mundo de la cultura. Esto se debe a que, de 
acuerdo con Lévi-Strauss, tanto la mujer como el recién nacido 
pertenecían al mundo de la naturaleza, de lo crudo, por lo que 
tenían que pasar por una etapa de transición y por un rito 
que los integrara al mundo social y cultural. En este proceso 
el fuego fue un elemento definitivo, pues: 



r6 Van Gennep, op. cit., pp. 18, 20, 23-24 y 25. 
1 ' Ibici., p. 41. 



175 Lévi-Strauss, Mitológicas I..., p. 288. 
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se ponen a “cocer” individuos intensamente entregados a un pro- 
ceso fisiológico: recién nacido, recién parida, moza púber. La con- 
junción de un miembro del grupo social con la naturaleza debe 
ser mediada por la intervención del fuego de cocina, al que nor- 
malmente le toca la tarea de mediar la conjunción del producto 
crudo y el consumidor humano, y por cuya operación, pues, un 
ser natural es, a la vez, cocido y socializado 

En los casos arriba expuestos podemos apreciar que el fue- 
go aparece como mediador entre la naturaleza y la cultura. Sin 
embargo, esos ejemplos también constituyen manifestaciones 
del mito modelo, según el cual Nanahuatzin y Tecciztécatl se trans- 
formaron en el Sol y la Luna, respectivamente, por la acción 
del fuego. 179 Asimismo, esas ceremonias eran repeticiones del 
rito del Fuego Nuevo que rememoraba la creación y, mediante 
el cual, el mundo se renovaba periódicamente para que la huma- 
nidad pudiera continuar viviendo sobre la tierra. Así, el fuego 
recién encendido era el símbolo del periodo de 52 años. 

El agua, otro elemento primordial necesario para la vida, fue 
considerada como el principio opuesto al fuego. Al igual que el 
elemento ígneo, en la cosmovisión mexica el agua presentó tam- 
bién dos modalidades, una creadora y otra destructora. 180 En 
su primer aspecto se le asoció a la “matriz universal en la que 
subsisten todas las virtualidades y prosperan todos los gérmenes 
[de esta manera], es fácil comprender los mitos y las leyendas 
que hacen derivar de ellas al género humano o a una raza par- 
ticular.” 181 Estas aguas primordiales fueron identificadas con el 
líquido amniótico en el que se desarrolla el ser humano dentro de 

178 Lévi-Strauss, Mitológicas I..., p. 329. 

179 Este acontecimiento mítico desencadenó la creación del mundo medíante la 
transformación de los dioses en los diversos seres que poblaron el mundo justo en el 
momento de la primera salida del astro rey. López Austin, Los mitos..., pp. 57-60. 

180 Lévi-Strauss, Mitológicas I..., pp. 189 y 193, dice que en el pensamiento mítico 
sudamericano existen dos tipos de agua, una creadora de origen celeste y otra des- 
tructora de origen terrestre, pero el valor de cada una puede variar según el mito. 

181 Eliade, Tratado..., p. 181. 



la matriz antes de nacer. De esta manera, el agua estuvo relacio- 
nada con el origen. Así, en muchas mitologías es común la refe- 
rencia a su existencia antes de que los dioses entraran en actividad 
y sus acciones dieran por resultado la creación del mundo. Sin 
embargo, el agua también tuvo un aspecto destructor que se ma- 
nifestó a través de la aniquilación del mundo por un diluvio. 182 

En la cosmovisión de los nahuas prehispánicos el agua y el 
fuego, a los cuales Lévi-Strauss identificó con la naturaleza y 
la cultura respectivamente, 183 constituyeron un sistema polar de 
naturaleza binaria en el que estos dos elementos primordiales 
eran necesarios para la existencia del mundo en tanto que 
opuestos y complementarios. Por tanto, ambos tenían que actuar 
conjuntamente y de manera proporcionada para mantener la 
existencia del cosmos, ya que el predominio de uno o de otro 
traería un desastre tal que podría generar la destrucción, pues 
la demasía de fuego y la carencia de agua traerían por resultado 
un mundo quemado, mientras que el exceso de agua y la au- 
sencia de fuego (significado éste por el Sol) darían lugar a un 
mundo podrido. 184 Para evitar estos extremos era necesario 
mantener un equilibrio, el cual era propiciado a través de una 
serie de acciones rituales que se llevaban a cabo en el trans- 
curso del año. Así, en las fiestas del ciclo anual observamos, 
de manera general, que en la época de sequía veneraban a 
los dioses del agua, mientras que en el periodo de lluvias se 
efectuaban ceremonias en las que había una importante parti- 
cipación de objetos simbólicos asociados al fuego. De acuer- 
do con Lévi-Strauss, el equilibrio entre los dos opuestos hacía 

IK - La creencia de la destrucción del mundo por el agua es común a varias mito- 
l( iglas y aparece también en la tradición mexica. A este respecto véase, por ejemplo, la 
"leyenda de los soles”, en Códice Cbimalpopoca..., p. 119. 

1Ní Lévi-Strauss, "Cuatro mitos winnebago”, en Antropología estructural..., pp. 
197-199. 

IM | Lévi-Strauss, Mitológicas I. .. p. 289. De acuerdo con este autor, el fuego que- 
ma mientras que el agua pudre, pero ambos causan cambios en la materia y hedor. 
Ihlíl.. p. 178. Así, “los olores a quemado y a podrido forman una pareja: son los dos 
modos de la hediondez.” Ibid., p. 179. 
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posible la vida social y cultural en la que el fuego terrestre (el 
fuego de cocina para este autor) desempeñaba un papel pri- 
mordial, pues definía la cultura en oposición a la naturaleza, 
antagonismo que se manifestaba, por ejemplo, entre las plantas 
cultivadas y la madera podrida, entre alimento cocido y alimen- 
to crudo, entre lo cocido y lo podrido. 185 Con base en esto, 
Lévi-Strauss propone la existencia de dos ejes, “El eje que une 
lo crudo y lo cocido es característico de la cultura; el que une lo 
crudo y lo podrido, de la naturaleza, puesto que la cocción 
causa la transformación cultural de lo crudo, como la putre- 
facción lo transforma naturalmente.” 186 

De lo anterior se desprende la necesidad de una mediación 
entre los opuestos, la cual era realizada por el fuego cultural, 
cuyo símbolo era el tronco denominado xócotl. De esta mane- 
ra, el fuego era el mediador entre el cielo y la tierra, entre lo 
alto y lo bajo, entre el calor y la lluvia, ya que del fuego te- 
rrestre surgió el Sol que se elevó al cielo, pero de la parte alta 
también baja el rayo junto con la lluvia. Por tanto, podemos 
observar que los antiguos nahuas consideraban indispensable 
la presencia y participación armónica de los dos elementos 
opuestos y complementarios en el cosmos. Con relación a esto 
y como se verá más adelante, en diversos ritos periódicos y del 
ciclo de vida encontramos la participación del fuego y del agua, 
los cuales eran representados por medio de diferentes objetos 
y cuya conjunción simbolizaba la vida de las plantas, de los 
animales y del ser humano, su posibilidad y propiciación. 

b) El fuego como elemento liminar 

Muchas de las ceremonias donde el fuego aparece como ele- 
mento central y dominante son ritos de paso los cuales, de 

185 Ibid . , pp. 154-155, 171, 146 y 289. 

186 ¡frúl p 146. 
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acuerdo con Víctor Turner, “pueden encontrarse en cualquier 
sociedad, pero tienden a alcanzar su más completa expresión 
en las sociedades de carácter estable, cíclico y de pequeña es- 
cala, en las que los cambios se encuentran ligados más a los 
ritmos y a las recurrencias biológicas o meteorológicas que a 
las innovaciones técnicas.” 187 Estos ritos, como ya lo mencioné, 
se basan en la idea de un cambio del “estado” de los participan- 
tes 188 y ello se debe a que “La vida de un individuo en cualquier 
sociedad es una serie de pasos de una edad a otra y de una 
ocupación a otra. Dondequiera que haya finas distinciones entre 
grupos de edad o de ocupaciones, la progresión de un grupo 
a otro está acompañada por actos especiales.” 189 De esta forma, 
los ritos de paso tienen como objetivo capacitar a un individuo 
o a la sociedad para pasar de una situación determinada a otra. 
Estos ritos comprenden tres etapas características: la prelimi- 
nar o de separación de una situación o de un mundo previo; 
la de transición, liminar o de umbral y la posliminar o de in- 
corporación a una situación o a un mundo nuevo. 190 

De las anteriores categorías me centraré en la que corres- 
ponde a la transición o liminar ya que además de ser en ella don- 
de se manifiesta la presencia del fuego en el caso de los nahuas, 
resulta fundamental, pues en los ritos de paso el énfasis tiende 
a ponerse en la transición misma y no en los estados particu- 
lares entre los que esa transición tiene lugar. 191 Así, el rito limi- 
nar se refiere a un momento excepcional y, por tanto, crucial 
en el cual el sujeto deja de ser lo que era al perder las cualida- 
des que lo definían antes del rito, pero aún no adquiere aquellas 
que lo caracterizarán una vez terminada la ceremonia, es de- 

IH7 Turner, La selva..., p. 103. 

íhh y an Gennep, 0 p cu p 14 y Como dice Turner, La selva..., p. 103, los ritos o 
(•lupus liminares “establecen transiciones entre estados distintos’’. Este autor define 
como estado una situación estable, fija o recurrente que es reconocida culturalmente. 
Ihlti., pp. 103 y 104. 

IHy Van Gennep, op. cit., pp. 2 y 3. Véase también Turner, La selva..., pp. 104 y 105. 

m Ihid, pp. 3, 10 y 11. 

Iul Ibid., p. 106. 
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cir, todavía no asume el nuevo estado que lo distinguirá a par- 
tir de ese rito. De esta manera, la etapa liminar se refiere a un 
momento de cambio en el que el sujeto queda indefinido al ser 
separado de su condición anterior, pero todavía no ha sido in- 
corporado a la nueva que le corresponderá, “no es ni una cosa 
ni otra, y al mismo tiempo es ambas.” 192 Por tanto, la transición 
de un estado a otro equivale a abandonar la vida anterior y 
empezar otra, lo cual implica un momento que marca un inte- 
rregno. 193 Así, esta situación coloca al sujeto en una posición 
intermedia entre una muerte previa y un renacimiento futuro. 

Quien pasa de uno a otro [estado] se encuentra física y mágico reli- 
giosamente en una situación especial por un cierto tiempo, oscila 
entre dos mundos. Ésta es la situación que he llamado transición, 
y [...] esta simbólica y espacial área de transición puede encon- 
trarse en una forma más o menos pronunciada en todas las cere- 
monias que acompañan el paso de una posición social o mágico 
religiosa a otra. 194 

Turner define el periodo liminar como una especie de “lim- 
bo” en el que se observa un empobrecimiento estructural pero, 
al mismo tiempo, se da un enriquecimiento simbólico, pues en 
él confluye lo más sagrado y lo más humano, de ahí que los 
conciba como potencialidad pura ya que, “Lo liminar puede 
ser tal vez considerado como el No frente a todos los asertos 
estructurales positivos, pero también al mismo tiempo como 
la fuente de todos ellos, y, aún más que eso, como el reino de la 
posibilidad pura, de la que surge toda posible configuración, 
idea y relación.” 195 Asimismo, atribuye a la fase liminar el ca- 
rácter de salvador, debido a que en ella el individuo busca “tras- 
cender los límites de su estatus anterior”, pues propicia un cam- 

192 Ibid., p. 110. 

19í Van Gennep, op. cit., pp. 183 y 115. 

194 Ibid, p. 118. 

195 Turner, La selva..., p. 107. 
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bio ontológico en la persona o en la sociedad que los vive y los 
capacita para asumir su nuevo estado sin peligro alguno. 196 

En esa especie de vacío del momento liminar, para el caso 
de los nahuas, se observa que era necesaria la intervención de 
un agente que propiciara el tránsito de la situación o estado 
anterior al nuevo. El elemento detectado fue el fuego, aunque 
esto no descarta la participación del agua en algunas ocasio- 
nes, ya sea sola o en conjunción con aquél. En lo que se refiere 
a los ritos de paso de los mexicas, cabe especificar que las fuen- 
tes documentales no proporcionan suficientes datos sobre el 
rito de paso de la pubertad, tan importante y definitivo en otras 
sociedades. Sin embargo, ofrecen una rica información para el 
resto de las ceremonias del ciclo de vida del individuo como 
el nacimiento, el crecimiento, el matrimonio, la inauguración de 
una nueva casa y la muerte. En todos ellos se advierte que el fue- 
go era el principal agente que propiciaba la realización del rito 
de paso, es decir, favorecía el tránsito de un estado determi- 
nado a otro diferente, por ello, se encuentra localizado justa- 
mente en el periodo liminar o de transición. Cabe mencionar, 
que de los ritos aludidos anteriormente y en los que el fuego 
estuvo presente destacaron el nacimiento y la muerte al cons- 
tituirse como los dos momentos fundamentales de la persona. 
Ambos implicaban esenciales transmutaciones que traían como 
consecuencia el comienzo de una nueva existencia, ya sea en 
la tierra o en el más allá después de la muerte. 197 

Por otra parte, deseo puntualizar que la propuesta teórica 
de van Gennep sobre las tres etapas de los ritos de paso del 
ciclo de vida del individuo, se encuentra también en diversas 
fiestas de carácter social, es decir, en aquéllas que involucra- 
ban a diferentes grupos o a toda la sociedad. Por tanto, decidí 
conveniente aplicar dichas categorías al análisis de esas cere- 

196 Turner. “Mito...”, en Enciclopedia..., pp. 150, 151 y 153. 

19 El análisis de los ritos del ciclo de vida se encuentran en el último capítulo del 
lihro. 
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monias, con lo cual obtuve una mejor comprensión de las mis- 
mas. En relación con lo anterior, puedo afirmar que existió una 
asociación entre los ritos del ciclo de vida y los de carácter so- 
cial. Esto se debe a que en la mentalidad de las sociedades na- 
huas, y por extensión mesoamericanas, existió una correspon- 
dencia del individuo en el proceso de desarrollo a lo largo de 
su vida, con los ciclos de la naturaleza y de los astros, así como 
con la influencia de las fuerzas sagradas, a las cuales concibie- 
ron en constante interacción con el ser humano y con la tota- 
lidad del cosmos. Por tanto, como dice van Gennep, se trató de 
una concepción cósmica que relacionó las etapas de la exis- 
tencia humana con las de la vida de las plantas y animales, y 
asoció a todos ellos con los grandes ritmos del universo. 198 
De esta manera, cada uno de los tres conjuntos anteriormente 
mencionados no estuvo aislado de los demás sino que, por el 
contrario, todos ellos estuvieron en constante relación dialéc- 
tica en la que cada uno influyó en los demás. 

La vida del hombre se asemeja a la naturaleza, en donde ni el indi- 
viduo ni la sociedad permanece independiente. El mismo univer- 
so es gobernado por una periodicidad que tiene repercusiones en 
la vida humana, con estados y transiciones, movimientos progre- 
sivos, y periodos de relativa inactividad. Por lo tanto, deberemos 
de incluir entre las ceremonias de paso humano aquellos ritos oca- 
sionados por cambios celestiales, tales como los cambios de un 
mes a otro (ceremonias de luna llena), de una estación a otra (fes- 
tividades relacionadas con solsticios y equinoccios), y de un año 
a otro (día de Año Nuevo). 199 

Los ritos de carácter social que se pueden considerar de 
paso estaban relacionados con el cambio de las estaciones, con 
los solsticios y equinoccios y, asimismo, estaban asociados 



con la idea 'de muerte y renacimiento. 200 Así, por ejemplo, 
cuando los campos quedaban en un interregno y dejaban de 
producir sus frutos se efectuaba la fiesta de la cacería dedica- 
da a Camaxtli, dios protector de esta actividad, que se realizaba 
en una época en que no era posible la agricultura; por eso, en 
dicha fiesta también se rendía un importante culto comunita- 
rio a los muertos. Por otra parte, los ritos relacionados con la 
siembra, como Huey Tecuílhuitl y Huey Tozoztli, tenían como 
propósito terminar con el periodo de inactividad de la tierra y 
asegurar el renacimiento de la vegetación para propiciar la agri- 
cultura. De igual forma, los ritos de paso incluían festividades 
que tenían que ver con otros periodos temporales, en los cua- 
les los mexicas creían necesaria la revitalización de la naturaleza 
y de la sociedad. Estos ciclos iban desde la duración del día y de 
la noche, en cuyos momentos culminantes se hacían ofrendas, 
hasta el que abarcaba 104 años. 

Para los antiguos grupos nahuas, los ritos de paso que in- 
volucraban a toda la sociedad y en los que el fuego desempe- 
ñaba un papel fundamental eran los siguientes: el rito del Fuego 
Nuevo cada 52 años que tenía como principal objetivo la re- 
novación del mundo y la revitalización del cosmos, las fiestas 
anuales celebradas en los meses de Xócotl Huetzi e Izcalli, la 
ceremonia realizada cada cuatro años, en ese último mes, que 
establecía un ciclo temporal importante y se relacionaba con la 
ceremonia del crecimiento de los niños y de las plantas. Todas 
estas fiestas constituían ritos de paso cuya función fundamen- 
tal era la de revitalizar al mundo, a la naturaleza y, por consi- 
guiente, al ser humano y a la sociedad, ya que al deteriorarse la 
fuerza vital del cosmos, ésta debía ser regenerada en diferentes 
intervalos de tiempo que constituían ciclos de diferente dura- 
ción. Por ello estas ceremonias, especialmente la del Fuego Nue- 
vo, tomaban la forma de ritos de muerte y renacimiento. 



198 Van Gennep, op. cít., p. 194. 

199 Ibíd., pp. 3 y 4. 



200 Ibid.. pp. 179 y 183. 
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Además, como ya lo señalé, en todas esas festividades en- 
contramos la presencia del fuego justo en los momentos de 
transición, es decir, tanto al final de cada uno de los ciclos como 
en su parte media, instantes que correspondían al umbral o 
limen. Con base en lo anterior, propongo el siguiente esque- 
ma de análisis en el cual podemos observar que los periodos 
liminares, en donde se encuentra el fuego, eran momentos en 
los que se llevaba a cabo la recreación del mundo, esto es, entre 
el inicio y el final de cada ciclo. Por lo tanto, el fuego fue con- 
siderado el encargado de la regeneración del mundo para que 
éste continuara su permanencia, y así perpetuar la existencia 
del ser humano. 



RECREACIONES A MITAD Y FIN DE CICLO: PERIODOS LIMINALES 




PRESENCIA DEL FUEGO 
FORTALECIMIENTO Y RECREACIÓN 
DEL MUNDO 



De este esquema se deriva el que presento a continuación 
y en el cual se pueden ver los principales ciclos manejados por 
los mexicas, en donde d fuego aparece tanto al final como a 
la mitad de cada ciclo. 201 



FIESTAS AL FUEGO EN LOS EXTREMOS Y A LA MITAD DE CADA CICLO 
QUE MARCAN PERIODOS LIMINARES 

MES DE IZCALLI 



1er. DÍA DEL MES 
/ 


10 2 DÍA DEL MES 
HUAUHQUILTAMALCUALIZTLI 
/ 


20 2 DÍA DEL MES 
/ 


Periodo anual 


IZCALLI 


XÓCOTL HUETZI 


IZCALLI 


/ 


/ 


/ 


Ciclo de 8 años 


ATAMALCUALIZTLI 


IZCALLI 


ATAMALCUALIZTLI 


/ 


/ 


/ 


Ciclo de 104 años 


HUEHUETILIZTLI 


FUEGO NUEVO 


HUEHUETILIZTLI 


/ 


/ 


/ 



Como el fuego se encontraba localizado en los momentos de 
transición de los ritos de paso que incumbían tanto al individuo 
como a la sociedad, he considerado al fuego como un elemen- 
to liminar y responsable de toda transformación. Asimismo, se 
observa que en esta clase de ritos el fuego ejercía la función de 
mediador entre opuestos, pues era el que relacionaba al indi- 
viduo, a la sociedad y a la naturaleza en su situación previa al 
rito con las cualidades que resultaban después de la ceremonia. 
De esta manera, el fuego fue el elemento que proporcionaba 
una continuidad a los procesos de cambio, en tanto que solu- 
cionaba las contradicciones que dicho fenómeno generaba. Por 
lo tanto, dicho elemento se encontraba en el centro de una tem- 
poralidad definida por el rito, a la vez que sacralizaba el mo- 
mento de indefinición. 



201 Este último esquema será 



retomado en el tercer capítulo. 




CAPÍTULO II 
EL DIOS DEL FUEGO 



Empleábase Moysés en apacentar las ovejas de 
su suegro Jethro, sacerdote de Madian; y guiando 
una vez la grey a lo interior del Desierto, vino hasta 
el monte de Dios, Horeb. Donde se le apareció 
el Señor en una llama de fuego que salía de en 
medio de una zarza; y veía que la zarza estaba 
ardiendo y no se consumía. 

Libro del Éxodo 



Importancia del dios del fuego 




Kl fuego representaba la sacralidad, es decir, la manifestación 
ile la divinidad, principio vivificante y calor que daba vida. Por 
eso, el fuego ardía permanentemente en los fogones de las ca- 
sas, de los templos y de los patios. Igualmente, se utilizaba de 
manera generalizada en los rituales y era objeto de constantes 
ofrendas en muchas de las actividades cotidianas, que iban des- 
líe el ofrecimiento de las primicias de los alimentos hasta las 
iliciones orientadas a propiciar la agricultura y la cacería. Asi- 
mismo, el perpetuo fuego sagrado fue símbolo del ciclo de 
villa ile 52 años, por ello los jóvenes, que prestaban sus servicios 



